١م‏ 
مہ ہے 


خاقائی شروراقف 
وہ صاحب ح‌فة العراتین اربابے نظو کا قرۃ اثئعین 


عے پردہ شکاف اس کا ادراک پردے ہیں مام چاک در چاک 
۱ ( اقبالن) 
غاقانی منوچہر کے دربار میں 

منوچہر ای کی مسند نشیبی 
جن شروان شاہوں سے خاقائی کی زندگی کہ حالات سربوط ہیں 
ان کا شجرہ قارئین کرام پہلے ملاحظد کر چکے ہیں! ۔ شروان کا 
حل و وقوع کچھ ایسا تھا کہ اس علاقے کے فرماں رواؤں کو 
گرجستان کے عیسائی فرباںرواؤں ہے بھی تعلقات استوار رکھلے 
پڑے تھے کہ مرزبائی کا فرض بوجه احسن ادا ھوتا رعے ۔ منوچہر انی 
جو شروان شاہوں میں سے خاقانی کا پہلا ممدوح ےہ (منوچہر سے پہلے 
کے فرماں‌رواؤں کی طرف خاقانی کی کلیات میں اشارے ملتے ھیں) 
فریدوں کا فرزند تھا فریدوں کی تخت نشینی کا سال متعین نہیں 
کیا جا سکتا البته یہ بہ تحقیق کہا جا سکتا ےہ کھ اس کی زندگی می 
میں یعنی مچھ2 سے پہلے اس کے لڑکے ملنوچہر دوم کی وشادی 
گرجستان کے فرماں روا داؤد انی کی لڑک حدددن٥ط]'‏ سے ہو چی تھی۔ 
یە واقعه به حقیق و یقین .یھ اور . ٴنھ کے درمیان پیش آیيا ے 3ے 
اس کے بعد طبعاً يد گان ہو سکتا تھا کہ گرجستان کے عیسائی 
حاکم شروان شاھوں کے ھوا خواہ اور دوست ھوں گے لیکن ایسا 
نہیں ہوا ۔ اسی داؤد ثائی فرماں رواۓے گرجستان ۓ که منوچہر کا غسر 
اور فریدوں کا سمدھی تھا ,وھ میں اپنے بیٹے دمتری کو فوج د ےکر 





1 جْله اقبال ء اکتوبر ۵۵ :ء ''خاقانی ' ء صفحہ ےم 
2 ایفغآ 3 ہادی حسن : فاکی شروانی 


: اقبال 


شروان بھیجا ۔ اس فوج نے شروان شاھوں کے علاقوں میں اتی 
تباھی چائی کھ فریدوں ے دوسرے بادشاھوں کی مدد طلب کی 
لیکن مقدر ہو چکا تها که فریدوں کو شکست ہو چنانیہ ہوئی۔ 
دمٹری بہت سا مال غنیمت لے کر گرجستان لوٹاا ۔ اس کے بعد 
دو سال تک ابن رھا لیکن مررنیھ میں هوس ملکت گیری اور 
ھوس زرر و مال ے داؤد انی کو پھر ترغیب دی کہ وہ شروان 
ساعوں ے۔ اپنے تعلقات کی نزاکت کو فراموش کر دے ۔ چنانچہ 
ٹرجیوں ے پەر شروان پر عھله ہول دیا اس بار بھی شروان میں 
عیسائی فوجوں نے بہت تاخت و تاراج کی ۔ وہ جو کہتے ہیں مرے کو 
مارےلے ساهہ ہدار ادھر گرجی واہپس گئے ادھر شاہ در بندا* ے موقع 
ستبمب دنکپ ٹر شروان پر حمله کر دیا ۔ فریدوں مےدانه وار مقابلے کے 
بے نکلا لیکن اے شکست ہوئی ۔ اس کی فوج ػاجر سولی کی طرح کاٹ 
کہ ر لے دی تئی اور وه خود اس معر ٴله میں ھلاک ھؤا۔ڈ یہی وج عہ 
ذد دروان شاھوں کے مادح اور ان _کے دربار ہے منسلک شعرا فربیدوں 
کو فریدوں ۔سہید کہتے ہیں ۔ خاقانی نے اپنے ایک مشہور قصید ے میں 
جو عسمت الدین کی مدح میں کہا گیا ے اس واقعه کی طرف اشارہ 
لیاای ۔ اس قصیدے کا مطلع عےہ : 
حضرت ستر معلیل دیدہ ام ذات سیمرغ آشُکارا دید ام“ 
اس صیدے ہیں آ گے چل کر کہتا ھہ : 
وۂ؛ شاخ فریبرز؟ ملک ہم بباغ ملک آيیا دید ام 

'تفصیل کے لئے دیکھئے مضمون ''شروان اور ماحقهة علاقے “ 
اوریٹنشل کكالج میگزین لاھور ما نوس جنء؛ فروری ٣‏ ےء٭ 2 ایا 

ڈ ھادی حسن : فلی شروانی 

4 دیوان خاقانی ء چاپ خانه“ سعادت ہو كربمںھ صفحه ۹ہ 

ایضا (روم۔.وء 

یه مه دراصل فرابرز ےے۔ الف کا ے سے تبادله ا١اسی‏ طرح 
ھؤا جس طرح کتاب ہے کتیب اور رکاب ے رکیب هوتا ے۔ 
فرابرڑز ۓ جو قریدوں کا والد ےہ ےرہجھ کے بعد کسی وقت وفات 
بائی ھے ۔ (''خاقانی شروانی ؛' ء چلهٴ اقبال اکتوبر ون ؛ صفحضےم) ۔ 


خاقانی شروانی ۳ 


گوھر کان فریدوت شہید بر فراز تاج دارا دید ام 
عصمت الدین صفوۃ الاسلام را افتخار دين و دا دید ام 
ظاہر ہے کہ اس واقعد کے فوراً بعد منوچپر دوم ۓ مسند حکومت پر 
جلوس کیا ہوگا۔ منوچہر کی تار یج ولادت مرجھ اور .۹مھ کے 
درمیان پڑتی عے! ۔ خاقانی کے اشعار ہے بھی اس تفمیلہ کی تصد یق 
ہویق سے : 
پانصد2 ھجرت از جہاں ھیچ ملک چوں تو نزاد 
از خلغان سلطنت تا خلفاۓے راستین 
منوچہر کا پورا نام اپنے القاب کے ساتھ ید اہ : اہو الھیجا فخر الدین 
ملک منوچہر بن فریدوں شروان شاہ (خاقان بزرگ ء خاقان کہیں یا 
خاقان ١ا‏ کیں) ۔ 


ابوالعلاء گنجوی ؛ فلکی اور خاقانی تینوں کے اشعار سے اس گی۔ 
تصدیق ھوتی ے ۔ 


ابوالعلاءڈ 





بعزے کد مرا با خد ائیگاں ہو دست ھه زءہین وزمان فخر دیں اہو الھیجا 
سرملوک منوچہر چہر شاہ کزو شدست زندەوفرخندہ خاندان تنا 


فلی ' 


خاقان بزرگ شاهة شروان ‏ کز دولت او اد پارم 
بو الھیجا فخر دین مئو چہر کڑ خدمت اوسنتد افتخارم 
مفخر؟ شاھان جہاں فخر ديں ‏ شاە: معظم ملک گوھری 
شاہ منوچپر فریدوں که ھست ‏ کہترئی او سبب مہتری 





! ہادی حسن : فلی شروانی 

2 کلیات خاقانی ؛ مطبوعہ لکھنؤ نولکشور ء ے۔ہے؛ 

؟ 3 (م) ہدیع الزماں فروزاں فر: سخن و سخنورانں جلد دوم ۔ 
ھادی حسن : فلی شروانی ؛ صفحات ہہ تا ۹۰ 


.3ۃ 


۲ اقبال 


خاقانی 


خسرو! سلطاں نشاں خاقان ١‏ کب ںکڑ جلال 
روزکارش عبدء الاصغر تویسد برملا 
ناماو چوں اسم اعظم تاج اس داں ازانک 
حلقذ ہم منوچہر است طوق اصفیا 


جلالذ ملت و تاج ملوک ء فخرالدین 
سبہر مد بنوچہر ہمٹۂٹٹری اعلاقف 

یہاں واضح رے که القاب خاقان بزرگ خاقان کبیر اور خاقان اکبر 
سنوچہر انی کے لڑ کے اخستان اول کے لئے بھی استمال کلے جاے تھے 
اس س لئے اس قصیدے میں محض یه القاب دیکھ کر دھوکا ئە کھانا جا 

ٹھه ءوضو شعر ملوچپر دوم ۔اکثر تذکرہ نویسوں ۓ یه بات 
ملحوظ خاطار نه رکھی ۔ چناضچهە باپ اور پیٹے کی زندیق کے واقعات 
غلطملط ھو گئے اور عجب طرح کا خلط مبحث پیدا ھؤااعے جس یق 
'آتھیاں ابھی تک نہیں سلجھیں ۔ 

منوجہر انی ۓ جب مسند حکوست پر جلوس کیا تو اس وقت 
شروان کے حالات بہایت سقم هو چکے تھے ۔ مشرق مالک میں 
بادشاہ وقٹ کے سے سے ضرور اختلال رو تما ھوتا ے وەتو ھؤڑا ھی 
لبکن گرجستان اور دریند کے فرہاں رواؤں نے مسلسل یورشوں سے 
سروان کے رھنے والوں کو ایسا ذلیل وخوار کیا تھا کهہ اس 
علاقے لا کوئی باشندہ عزت نفس کا مدعی له ھو سکتا تھا۔ م,۱نھ سے 
لے در ےی تک بھی شروان کے حالات روبه اصلاح له هوۓ؛ 
اختلال کی کیفیت برابر قامم رھی یہاں تک کہ خود سلطان 
مفیث الدین عحمود سلجویق؟ ابی فوج لے کر شروان میں در آیا۔ 
یه ے یھ کا وافعہ ھے ۔ سلطان حمود ے ایسا کیوں کیا اس ی ٹھیک 
وجه متعین نہیں هو سکتی ۔ ایک روایت یف ھہ کے خود شروان کے 
عالد اور ا ابر ۓ سلجوق فرماں‌روا کو جو کویا شروان شاھوں کا 





٠۶‏ دیوان خاقانی ٤‏ ےم 3 ایضاً ء صنفجه وم 
4 عہد حکومت ررے تا نہیٴ؛ء طیقات سلاطین اسلام ء مترجمهہ 
عباس اقبال ؛ +مك۱,ھ 


خاقانی شروائی 7 


حاکم اعاول تھا دعوت دی تھی کە وہ ملک کا انتظام اپنے ھاتھ 
میں لے ۔ اس روایت کے مطابق سلجوق بادشاہ نے شروان شاہ کو 
د کر لیا ۔ اس موقع کو پھر غنیمت جان کر گرجیوں ۔٭ شروان پر 
مل کر دیا لیکن جمود سلجوق کی فوجوں نے انہیں شکست فاش دی 
راب کے وە ملن٭ کی کہا کرلوۓ! ۔ ظاھر ہے کھ جو شروان شاہ 
ونھ میں حمود سلجوق کے هاتھوں اسیر موا ےہ وہ فریدوں شہید کا 
کا منوچہر انی ھھے ۔ یه کہنا مشکل ھے کہ منوچہر کب تک 
بوس رھا لیکن قرائن ہے معلوم ھوتا ے کہه ہدت حیس زیادہ نہیں ے۔ 
لطان مد سلجوق تو اپنا لاؤ لشکر لے کر رخصت هو گیا لیکن 
رجیوں کا کانٹا شروان شاھوں کے پہلو میں برابر کھٹکتا رھا ۔ چنانه 
۱ےھ ہیں داؤد ائی نے حسب عادت پہر شروان پر حمله کیاء 
اوران2 پر قبضه کر لیا اور ش خی تک جا پہنچا ۔ داؤد کی نیت 
تھی که شروان کا قصده ھی پاک کر دے کہ حالات بہت 
ازگار تھے اور وہ چاھتا تھا کھ شروان کو گرجستان ی حکومت کا 
میمە بنا لے۔ ممکن ے ایسا هو بھی جاتا لیکن تقدیر کو منظور نہ تھا 
كة اس کی تچویز عمل کا جامه پہنے ۔ وه خود ہم جنوری ۱۱۰۵ء میں 
فات پا گیا اور اس کے بعد گرجستاں والوں کی طرف ہے جو مسلمل 
دشہ لاحق رهتا تھا وہ گویا دور هو گیاە ۔ 
نوچہر کی مدت حکومت کے متعلق شیسہات : سکوں کی شہادت 
کا مسئله 
ایسا معلوم ھوتا ھے کھ رھ سے لہ کر ےم ؿنھ تک ملنوچہر 
ملک کے حالات سدھارے کی طرف متوجه رھا۔ عائد و اکابر کی تائید 
مستحکم ہو گئی اور ن:نھ کے لگ بھگ شروان شاء کے باشندے پھر 
یہ دعویل کرتے کے قابل ہو گئے کھ وه ایک بحترم سرحدی صوے کے 
1 انساثکلو پیڈیا آف اسلام (انگریزی) بارتھولڈ کا مقاله 
صفحد ۳ رم ۔ 
53 شروان اور ملحقه علاقے ۔ اورینٹل کالچ میگزین ۔ 
٭ هادی حسن : فی شروانی ۔ 





: اقبال 


رھنے والے ھیں اور ان ک فرمادروا عزت نفس کا جویا ھے ۔ خاقائی 
حقہنت سی 2ےھ ٣ٹ‏ ٭ ٹی کو یا اس کے لگ بھگ سن کو منوچہر کا 
سال خْلامل شا ون سے ای کا زم رف کا اور مل تاو مر 
فرماں رو ائی قٌ عامت کی دھاک بٹهاۓ میں مصروف تھا عام لوگ 
نالوس تھے اور عائداو اکا بر باد شاہ کی صلاحیت کے متعلق بدگان ۔ 


پروفسر هادی حسن ے '”'فی شروائی؟“ میں منوچہر کاسال جلوس 
جہرںےقرار دبا ے اور اس کی وفات ممنھ بتائی ھہ ۔ جلوس کے سال کا 
نعن انھوں ۓ صحیح کیا ہے لیکں وفات کا سال قطعاً غلط ۔ 
پر و اسر صاحب موصوف ػڈ استد لال یھ عے که خاقانی ملنوچہر کے 
۔‫ لیے میں کہنا ہے 

5 08 تاج کیاں چوں گزاشتی 
سی ساله ملک و ملک جہاں ہو ناف 

اس ہے معلوم ہوتا ے کہ منوچہر کی مدت سلطنت کم و بیٹس 
ہم سال ے ۔ سال جلوس بە قطع و يقین ممرتھ ےہ تو سال وفات 
فطعاً مسںھ برآمد ھوتاے ۔ به استدلال بظاھر درست ظر آتا ے 
لیکن اس بات ۓ کیا علاج ے کہ خود خاقانی ھی کے دیوان میں 
ابسے اشارے موجود ہیں له منوچہر بہ تحقیق و یقین .۰نھھ کے بعد 
زندە رھا۔ یھ ختیقات بد یع الزماں فروزان فر 2 کی سے ابر اس یق 
نفصیلات کے لئے ان کے مضمون کی طرف رجوع کرنا چاھئے۔ بدیع الزماں 
منوجہر ىی وفقات کے متعلق لکھتے ہیں کہ ۳ہ نھ سے بہت پھلے 
نہیں ہوئی ۔ ملوچہر کی مدت حکومت کے متعلق اور بھی شواد ہیں 
حن کا میں بە طریق اجال ذ کر کرتا ھوں ۔ عجیب بات ے کہ ان ھی 
نواھد کے متعاق پروفیسر ھهادی حسن کو اشتباء ھؤا اور انھوں نے 
غلط نتا جٴ استخراج کئۓ ۔ خاقا نی کا ایک قصیدہ ے جس کے عنوان میں 
سروان تاہ منوچپر کا نام درج ےہ اور بند باقلانی کی تعمیر کا بھی 
تذکرہ ے4 ۔ اس بند باقلانی کے متعلق دیوان خاقانی کے مرتمبە 
علی عبدالرسولی حواشی میں فرماے ہیں کہ بند باقلائی .۵۰ھھ میں 





ا دیوان خاقانی ؛ چاپ خانه مسعادت ؛ صفحه ومن 
2 ۔خن و سخن وراں ۔ صفحات پجسم تاےمسم ابضا مہم 
٭ دیوان خاقانی ۔ 


خاقانی شروانی ے‫ 


تعبر ھؤا ےے ۔اگر یه بات درست سے تو ملنوچہر کا .نثتھ تک 
زندہ رھنا بہ قطم و یتین طے هو جاتا ھے ۔ اس قصیدے کا مطلع یه ے : 
از سر زلف تو ہوۓ سر شہر آمد ا 
جاں بە استقبال شد کاے مہد جان ھا تا کچا! 
اس قصیدے میں وہ منوچپر کا نام لیتا ھے : 
نام2 او چوں اسم اعظم تاج اس| داں از انک 
حلقه مم منوچپر است طوق اصفیا 
اس قصیدے میں وہ آ گہ چل کر کہتاے : 
بود؟ٴ در احکام خغسرو کز پی:ٴ سی ودو سال 
خسف آب و ہاد خواھد بود در اقلم ما 
آب را ہر بست دست و باد را بشکست پای 
تانه ز آب آید گزند و ۓ ز باد آید بلا 
ژانکە چوں نحل ایں بنارا خود سہندس بودشاہ 
آب چوں آئیندٴ شاں انگین گشت از صفا 
بہر مزدوراں کہه عحروراں ہدند از ماندگق 
قرصة کافور کرد از قرصۂ شس الضحول 
ور ملا یک نعرہ ھا برخاست کا ینک در زمن 
شا بند با قلائی بست یا بند قبا 
ان اشعار کا مطالعد کرۓ سے معلوم ہوگا کہ خاقانی کہتا ےہ کہ 
منوچپر کو معلوم هو گیا تھا کہ جم سال کے بعد طوفان آئے کا 
یہ وھی طوفان عے جس کے متعلق فارسی تذ کرہ نگار بڑی سبالغه آرائیاں 
کرے ہیں ۔ کہا جاتا ےہ کہ انوری نے پا پچ ستاروں کے افتران کی 
پیش کوئی کی تھی اور کپا تھا کہ اس روز: بڑے زور کا طوفان 
آۓے گا ۔ نظامی گنجوی اور کال اسماعیل کے یہاں بھی اس طوفان اور 
اقتران کے اشارے ملتے ہیں ۔ پا پچ ستاروں کہ اجتاع کے متعلق 
پیش گوئی یہ هے کہ (رن یا ۸۲م میں واقع ہوکا ۔ ان میں پچھلی تار بح 
صحیح ےے+* تو خاقانی کا مطلب بە تصریج یہ ےہ کہ منوچہر ایں 
1 دیوان خاقانی چاپ خانه سعاداتے ۔ن؟ 
2 ایضاً۔ ےم 3 ایضغا۔ ہ 
4 محمود شبرانی : تلقید شعرالعجم ‏ رمورٴ دھلى ء صفحه ہ۱۹ 





7 اقبال 
طٰونان سے لوگوں کے محفوظ رکھنے کے لۓ بند باقلافی تعمیر 
اخررھاے ۔ اب اس طوفان کو ۳ ہرچنھ میں آنا عے اور خاقائی کپتا عے 
الہ منوچہر کو معلوم ےہ که ہس سال کے بعد یف واتم ھوگا 
تو کوئی شک نە رھا که بند با ق٭ نی ھصھ میں تعميیر ھؤا عے 
نہ ری ۔ ٣ت‏ نز بنتے ہیں ۔ اسی تارج کے متعلق بھی پروفیسر 
ہادی حسن کو سخت اشتباہ هؤا ۔ وہ یہ کہتے یں کم بند با قلانی 
کی تعمیں ٣سس‏ میں میید دی شید ہد پانصد و سی و دو کا 
نف ےہ ۔ اشعار کے معائنی کے متعلق اھل زبان کی شہادت بڑی 
وفع سمجفی حانی چاھئے جیسا کھ٭ گذارش کیا جا چک نے 
علی عبدالرسولی نۓ اور بدیع الزماں فروزاں فرا ۓ بند باقلانی کی تار 
نعمیں مس ھھ ہی متعین کی ےہ ۔ خاقانی أ سی آب و باد یعنی طوفان کا 
کر ھت فا ا مو روک 
در کوٹں مقلدان احوال دادند خغبر کہ بعد سی سال 
سمریست بسبر اختراں در خسفیست ہه بمت و یک قراں در 
اس ثنوی کی تالیف پسنزھ ہیں ھوق سے اور ٣نھ+‏ سے ہہ 
خسف آب و بادکی تارب بر آند ہویق ے یا یوں کہہ لیجۓے که 
...سم سے شثنوی کا سال تالیف يیعی ۲نھھ سستخرج ھوتا ا ے ۔ 
یه بند باقلانی درناۓ کر کے سیلاب ے ملحقه آبادی کو بچاے کے لئے 
تعمجر ”ٹرایا گیا تھا اور معلوم هوتاے کم نہایت مضبوط اور یخته تھا ۔ 
خافانی اس بند کی یخنگی کے متعلق کہاے 
ہم ز پیٹس آب حیواں سد ظلمت بر گرقت 
ھم عيان آب کر مد دگر کرد ابتدا 
از نہیب ایں چئیں سد کوست فتحالباب فتح 
سد باب الیاب لرزاں شُد ز زلزال فنا2 

معلوم ہوتا ہے کم پہلے بھی دریاۓ کر پر بند باند ھا گیا ھے لیکن 
ملنو چہر نے بعد میں ذرا اوپر بند تعمیر کرایا 3۔ ستاروں کے اقتران 
اور طوفان کے ورود کے متعلق یہ کہە دینا مناسب معلوم ھوتا ے 

ا سخن و سخنوراں صفحھ ‏ ہم حاشيیه ۔ 

د یوان خاقانی ۔ چاپ خانه سعادت ے۔ 

3 عادی حسن ۔ فلق شیروانی ۔ 





خاقانی شروانی ۹ 


کہ سلیم نیساری! اور رضا زادہ شفق پیش گوئی کو انوری ھی سے 
منسوب کر رہ ہیں 2 ۔ البته اقتران کے سال کے متعلق کوئی اختلاف 
نہیں ہے اور سب ہی کہہ رے ہیں کھ پیش کوئی ۲ھ ھی سے 
متعلق ے ۔ 

پروفیسر هادی حسن کو نەہ صرف بندباقلانی کی تار بح تعمیر اور 
منوچہر کی مدت حکوست کے متعلق اشتباہ ھوا بلکہ انھوں ۓ سکوں 
کی شہادت ہے بھی حسب منشا نتای مستخرچ کر لئے جس سے 
غلط مبحث اور بھی شدید هو گیا۔ پہلے ھمیں اس بات کا جواب د بنا ے 
کہ جب ید طے کھ منو چہر .نے کے بعد زنده تھا اور اس ي مدت 
حکومت .س سال سے زیادہ بی ےے تو خاقانی نے اس شعر میں جو آوہر 
نقل کیا گیا ھے .سم سال کی حکومت کا ذ کر کیوں کیا؟ يہ شعر مرثے 
کا ے تو ظاہر ےہ کہ تمام مدت حکومت ملحوظ خاطر رکھی کی ہھ۔ 
اس کا جواب يہ ہے کہ اگرچہ منو چہر نے مھ میں جلوس کیا 
اور بدیعالزماں کے قیاس کے مطابق یھن کے لگ بھگ وفات ہائی 
لیکن م زی سے لے کر نزمن تک منو چہر براۓ ام شروان شاہ تھا 
تو احتال بھ ے کہ خاقائی ۓاس کی مدت حکومت کا شار اس سال 
سے کیا جب وہ صحیح معنی میں فرمانروا اور شروان شاہ ھواے۔ 
یه ےن کے لگ بھگ کا واقعه ھےہ اس لۓ خاقائی نے جو منو چہر کی 
مدت حکومت .سم سال بتائی ےے اس کا شار تن ہے کرا چاھئے 
اور یوں سمجھنا چاہئۓے کہ نین کے لگ بھگ اس ے وفات پائی۔ 
اس طرح بہت سے واقعات کی چولیں ٹھیک يیٹھ جاتیق ہیں اور اس 
توجیە کے علاوہ ید الجون کسی طرح حل بھی نہیں هوتی۔ 

پروفیسر هادی حسن نے شروان شاہوں کے دودمان کے مگعلق 
سکوں کی جو شہادت پیش کی ىھے اس کی بنا پر دعو ئل کیا جا سکتا تھا 
که اس توجیە کی تصدیق ہوتی ے۔ لیکن پروفیسر صاحب موصوف 
منو چہر کو سم من میں سپرد غخاک کر چکے هیں اس لئے سکوں کی 
شہادت سے کوئی ایسا نتیجہ استخراج نہیں کر سکتے جو اس دعویل کہ 
خحالف جاتا هو ۔ منوچہر کی مدت حکومت اور اس کی وفات کے متعلق 


1 نیساری ہ تاریحخ اد بیات ایران ۔ صفحه مہ ۔ 
2 ایضا رضازاده شفق صفحه نے تے 





ک اقبال 
میں ایک شجرہ پیش کرتا ھوں جو هادی حسن صاحب کی حقیقات پر 
7 ےے۔ اس ے معلوم ہوکا کہ شہادت کی کیا صورت ىے اور 
اغنباعت کی کیا نوعیت عے۔ 

پہلے بد گذارش کرنا ضروری معلوم ھوتا غے کہ شروان شاہ 
'نے ەنصب کے اعتبار سے سلجوق بادشاہوں کے مطیع تھے لیکن انھوں 
ے ابنے عہد حکومت میں جو سکے ڈھالے ہیں ان پر معاصر عیاسی 
شاھوں کے نام بھی کندہ ہیں۔ اس کی وجھ ظاھر ہے۔ سلجوق فرمائروا 
ومعا سروان شاھوں کے حا کمن بالا دست تھے ! لیکن تمام اسلامی 
حلوەت قی عقیدت کا حور آل عباس کا دودماں تھا ۔ عباسیوں یىی 
حکوت زوال بذیر ھوۓ کے بعد بھی عام سسلمین کے لوب پر 
ہسران تھی چنانچه جن شروان شاھہوں کا میں ذکر کر رھا ھوں 
ے اننے زماۓ کے سکوں پر اپنے نام کے ساتھ سلجوق بادشاہ کا 
نام بی نمداہ ٹرایا اور معاصر عباسی خلیفه کا نام بھی اس طرح سکوں 


سبہانٹ سے جو صورت پدا ھوق ےہ وە اس شجرہ سے ظاھر هوگی۔ 


و 
ا یوداںل 


جوی فرمانرواؤں کے نام اور ان کے سنین حکومت 
بہ تفصیل ذیل ہیں ۔ واضع رے کھ جن سلجوق فرمانرواؤں سے ان 
سروان ناھوں کا تعلق ھے وہ عراق اور کرد ستان کے سلجوق ہیں ۔ 


رہ مغبثالدین حمود ‏ (ربضھتان٣ند)‏ 
+-۔ غیاث الد ین داور (ھ+ی تا ہن ھ) 
+ہ طفرل اول (وجھ تاے:ھھ) 
ہہ خیياٹالدبن مسعود (ے جن تا ےئن ھ) 
ں۔ معبنالدین ملک شاہ (ےہجم تاہمنھ) 
ہے ید مھ تا مون ھ) 


ےْ-۔ سلین شاہ 
ہ- ارسلان شاہ 


(ہھن تا ہن۵ھ) 

(وھن تا ۳ےن۵ ھ) 

وہ طغرل انی (+ےن تا ۵۹۰ ھ) 
نوٹ :_ یه سنین طبقات سلا طین اسلام ترجمه عباس اقبال سے لئے 
گئے ہیں۔ خود عباس اقبال ہے اس کتاب کے مؤلف سٹنلی لین پول ہے 
"نہیں نہیں اختلاف کیا ھ ۔ اس کی تفصیل کے لۓ دیکھۓ 


8ھ 


شروان“' اورینشل کالچ میکزین لاھورء نومبر سے اور فروری ۳نء۔ 


-م))) ہپ پر مس ی‌ٍہ, 
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خاقانی شروای 


:- اقبال 


ان سکوں کی شہادت کی بنا پر قریب قریب ہە اطمینان قلب یه 
دعویل کیا جا سکتا تھا کە اخستان اول بن منو چہر انی تھےےھ ے 
قبل تخت نشیں نہیں هوا کیونکہ اس کے ہد کے جو سکے ملتے هیں 
ان میں ے۔ کسی پر مقتفی کا نام کندہ نہیں۔ منو چہر انی بن فریدوں 
کے متعلق بیی قریب قریب یقعن ے یه د عویل کیا جا سکتا تھا کە و 
یننھ تک زندہ تھا اور غالبا اس کے بعد زندہ نە تھا کہ مستنجد کا 
نام اس کے عہد کے سکوں پر ”لندہ نہیں ملتا۔ سکوں کی اس شہادت 
ہے بدبع الزماں فروزاں فر کے اس دعویٰ کو تقویت پہنچتی تھی کهە 
منوجہر بە نطع ویقین .یی ھ کے بعد زندہ تھا البتة اس کا ۵۵ھ ھ کے بعد 
بتید حیات هونا ممکن نہیں معلوم هوتا تھا۔ پروفیسر ھادی حسن بھی اگر 
سروغع غی ہے بعض نتاخ کو درستد تسلم کر لینے کے بعد سکوں کی 
شہادت کی فدر قیمت نہ آنکتے تو وہ بھی اسی نتیجه پر پہنچتے 
ال منوچہرکی مدت حکوءت بقیناً چالیس سال ہے زیادہ ہے لیکن انھوں 
ے خانغانی کے اس شعر پر امحصار کر لیا جس میں وہ منوچپر کی مدت 
حکوست .سم سال بيان کر رھا عے اور جس کی بنا پر اس کی وفات 
مھ ہیں لازم قرار پاتی ے اس بناپر انھوں نے یه دعویل کیا کہ 
اخسنان اول کے عہد کے وه سکے جو ہجھ اور ,ینھ کے دریان 
دعالے گے تھے اور جن پر مقغی کا نام هونا چاھیے تھا دستیاب نہیں 
هو سکے۔ میں عرض کر چکا هو ںکھ بند باقلانی کی تعمیر بہ قطع و بقین 
6ھ ہیں ھہوئی حے اور منو چہر انی ھی نے اس کام کا بڑا 
آتایاےےۓ۔ اس کے بعد پروؤیسر عادی حسن ے سکوں کی جو شہادت 
پیںس کی عے اس کا وزن بہت بڑھ جاتا ےے اور یہ کہنے کی گنجائش 
نہیں رھتی کہ اخستان اول کے عہد کےکچھ سکے دستیاب نہیں ھوۓ ۔ 
انسپخوہیڈبا آف اسلام کے ختاط مقاله نگار بار تھولڈ نے اس سلسلے 
میں بڑی زیرک کا ثبوت ديا ھھے کہ منوچہر انی کو المقتفی 
(ہسن۵ن) کا معاصر کہنے پر اکتفا کیاے۔ ان تمام ہاتوں کو 
ملحوظ رکھتے هو میرے خیال میں اس معاملہ میں کسی قیل و قال 

رہ منوچہر دوم فریدوں کی وفات کے قوراً بعد م؛نھ میں 
تخت نشین ھوا لیکن نہن ھ تک شروان میں سیاسی اور معاشری اختلال 
پذیری کی بنا پر اے صحیح معنی میں فرما نروا تسلیم نہیں کیا گیا ۔ 


خاقانی شروانی ب 


ہے اس کی اصل فرمانروائی کا زماله ۵ن سے شروع ھوتاے 
اور غالبا تن ھ تک چلتا ے ۔ اس طرح کل مدت حکو مت ہم سال بی ے 
لیکن واقعی فرىانروائی کا زسانة .م سال کے لگ بھگ تھا اور خاقانی 
اپنے اشعار میں بالخصوص مر ثیے میں اس .سم سال کے زہاۓ کو 
منوچہر کی حکومت کا زمانە قرار دیتا ے ۔ 

+۔ اخستان اول منو چہر انی کی وفات کے بعد فوراً تفت نشین 
هوتا ے اور ۹۰۳ھ ھ کے بعد کسی وقت وفات پاتا ے ۔ 


منو چہر کے د ربار میں خاقانی کا ورود 


خاقانی یق تارج ولادت تین کرےخ سلسلے میں گذارش کیا 
جا چکا ے ک ابوالعلا گنجوی جو خاقانی کا آستاد تھا شروان باون 
کے دربار میں به قطم و يقین مج اور ہمھدھ کے درمیان آیا!۔ 
خاقانی کی تاریحج ولادت یوں تو ۹ ام اور ھت کے درمیان حصور ے 
لیکن معاصر ایرانی مورخوں ے .بن کو اس کی ولادت کا صحیح 
سال تسلیم کر لیا ےہ ( کم و بیش)۔2 یه تو ظاہر ھھے کہ خاقانی بہت 
ذھین تھا پھر اس کے چچا کا الدین عمرنے اس کی تربیت بھی بہت 
اہتام ہے کی ۔ اس کے چچا زاد بھائی وحیدالدین عثان ے کہ اس کا 
داماد بھی عے خاقانی کو علوم کہ رموزواسرار ہے آگاہ کیا لیکن 
ابوالعلا گنجوی نے علوم شعری میں آستادی کا حق ادا 
کر دیا۔ ممام تذ کرہ نویس بہ اتفاق لک رھ ہیں کہ ابوالعلا ۓ 
خاقانی کی تربیت پر بڑی عنت کی ے۔ استاد اور شاگرد میں محبت اور 
عقیدت کا رشتد اتنا استوار هو گیا کہ ابوالعلا نے اپنی لڑکی خاقانی 
کہ ٹکاح میں دے دی۔ جب ابوالعلا شروان شاھوں کے دریلر میں 
آيا ےے اس وقت خاقانی کی عمر مر؛ ۵؛ مان کا اکٹ ہیں 
اگر فرض کر لیا جاۓ که خاقانی کم عمری ھی میں حصیل علوم ے 
فارغ هو چکا تھا اور علوم شعری ہر حاوی تو بھی .مہ ۰م سال ی 
عمر سے پہلے اس کا منوچہر کے دربار میں آنا بعید از قیاس معلوم 


مجلە اقبال اکتوبر ن۹ خاقانی صفحه مم۔ 
2 سلِم نیساری ء تار اد بیات ایران۔ ہو ء رفا زادہ شفق ہو 
جله اقبال اکتوبر ےن , صفحه ین ۔ 


۰ اقبال 


ھوتا ےہ احتراط کا تقاضا یہی عے که شروان شاھوں کے دربار میں 
خاٹائی اورود .6ھ کے بعد فرض کیا جاۓ ۔ بد یع الزماں فروزاں فر 
ے به کال احتیاط اندرویق شہادت کي بنا پر یه کہا ے کہ خاقانی 
درد ان ناھوں کے دربار میں سم اور .۵ع ھ کے درمیان آیا ے۔ اس کی 
وحه وہ یه ببان کر بے ہیں که خاقانی کے اشعار میں کوئی ایسا تاریخی 
اسارہ نہیں ماتا جو ان سنین کے پہلے کے واقعات کے متعلق ھو۔ بہر حال 
جب خاقانی منو چہر کے دربار میں آیا تو اس کا یە عالم تھا که ایک 
ذھبں نوجوان تھاء زیور علوم و فنوں سے آراستەء طریعت میں جولانی ؛ 
علوم شعری از بر؛ تلەیحات نوک بر زبان ء جدید استعارات و تشبہات 
ہا سے باندھے حاضرء؛ علم و فضل سے بہرہ باب ء معقول و منقول سے آگاہ 
ہم عمری ھی میں سرد وگرم زمانه چشید٥ء‏ فن کے معاملے میں اپنے 
سنھ باند پر مفرور اندازہ لکایا جا سکتا ہے کہ ایسا نوجوان شاعر 
شرعان تاعوں کے دربار ک2" ھوکا تو کیسی کیسی توقعات لے 
ٹر آيا وڈ اور آءہدوں ۓ !ہے اپنے روشن مستقبل کی کیسی کیسی 
دلٹریپ تصوىربں د ٹھائی ھونگی ۔ ان توقعات کے متعلق مقدر تھا کە وہ 
روح ٹدوں اور امیدوں کے متعلق طاے هو چکا تھا کہ ملیا میٹ 
هو جائں اور خاقای بتد ریچ دل برداشته و دل گرفته ھوتا چلا جاۓ 
یہاں تک ثه ۱ سے اپنے وطن ہہ نفرت هو جاۓ اور وہ یە چا ےک کسی 
ابسی جخد جا کر رع جہاں سازشوں کا بازار گرم نه هھو۔ خاقاق ی 
ندربجی دل کرفشی کی وجوە کيا ہیں اور شروان شاھوں ےے اس کے 
بعنات لیوں ہھرے ٢‏ یهە ایک پیچیدہ سوال ے اور اس کا جواب تفصیل 
ۓ تنا ثٹرتا ے۔ بات ید ے لهذ جب خاقایق دربار میں آبا 
اس وف ابوالعلا تنجوی ی آستادی مسلم تھی وہ اہنے آپ کو 
سبدالندسا ذنہتا تها شاھی فرمانین اور سنا شیں ہیں اے آستادالشعرا 
کے نام سے یادٴ لیا جاتا تھا۔ اس کے کلام کا پیشٹر حصد تلف ہو چکا ےہ 
لیکن جو نفرق اشعارء قطعات اور قصائد کے اشعار ختلف تذ کروں 
ہیں بکیر ے ہوئے ملتے هہیں ان سے معلوم هھوتا ے کہ ایت 
عدب الیان شیوا زبان اور نغز کو شاعر تھا۔ اس کے اسلوب کی لطافت 
اور ساد گی خاغانی کے پرتکف اور پرتصنع انداز کے مقابله میں اور بھی 
تکیری لکھری معلوم ہو یق ھے۔ ابوالعلا شروان شاھوں کے دربار میں 
ایسا مقم بلند پیدا ثر چکا تا کھ اس خورشید درخشاں کے سامے 


خاقانی شروانی مً 


خاقانی کی شمع شاعری کا نور کچھ پھیکا بھیکا رھا۔ طبعاً خاقانی کو 
صدمه ھواء عزت نفس بھی جروح هوئی لیکن بحسب روایت مشہور ایک 
تو وه ابوالعلا کا داماد تھا دوسرے ابوالعلا نے اس کی تربیت 
ی تھی اس لئے اپنی نا قدر دانی کا احساس وہ دل میں دہاۓ رھا۔ 
اس دے ھوےۓ احساس ے خاقائیق کی زندگ میں بہت سی 
نفسیاتی الجھنیں پیدا کیں۔ یہی روکا هؤا جذبہ تھا جو ابو العلا کی ھجو 
قبیح کی صورت میں ظاھر ھؤا ۔ ابو العلا ے شک خاقانی کو اپنا عزیز 
ناگرد اور داماد سمجی کر دربار میں لايیا تھا لیکن ظاھر ےہ که وه 
یه نہیں چاھتا تھا که شروان شاہ خاقانی کی قدر دانی ابو العلا ے بھی 
زیادہ کرے ۔ پھر اس زماۓ میں شاعری ذریعهٗ معاش تھی اس لۓ 
شعرا کی باھمی رقابت بعض اوقات خوفناک صورت اختیار کر لیتی تھی ۔ 
خاقانی شروان شاھوں کے دربار میں آیيیا لیکن اہسے بف غسوس ھؤا 
تد جو مقام اے حاصل هونا چاھے اس ہے وہ بحروم کر دیا گیا ۔ 
ابوالعلا کی طرف سے اس کے دل میں رقابہت کے جذبات پرورش 
ہاے لگے ۔ میں گذارش کر چکا ھوں کہ بچچن میں خاقانی کو 
ہاں اور باپ کی باھمی لڑائىی ى وجہ ہے ایک نفسیاق الجھن ہے 
دو چار ھرنا پڑا تھا ۔ ابھی اس الجھن کا اثر باق تھا کہ یە نی صورت 
حال پیدا ہھوئی ۔ خاقانی ے حسوس کیا کھ ابوالعلا خود بھی یه 
نہیں چاھتا کہ خاقانی کو اس کا صحیح مقام حاصل هو جاۓ۔ 
نل شروانی 

جب خاقانی شروان شاھوں کے دربار میں آیا ے اس وقت ابو العلا 
کی استادی تو سسلم تھی ھی لیکن ساتھ ھی ایے فلکی شروانی کا بھی 
مقابله کرنا پڑا جو خاقانی کا استاد بھائی تھا ۔ پروفیسر ھادی حگن ۓے 
فی شروانی کی تاریج ولادت ؛.ن (تقریباً) قرار دی ے! اور وھی اس 
تاریخ وفات .منھ قرار دیتے ھیں2 ۔ پروفیسر صاحب کا استد لال یھ ے 
کە فلق کے دیوان میں جو قصیدے ھیں وہ قریب قریب تمام و کمال 
منوچپر انی کی مدح میں ہیں ۔ اس کے دیوان میں نهھ تو منوچپر کا 
مر یہ عے نە اخستان اول کی تعریف میں کوئی شعرء اس ہے معلوم 
ہھوتا سے کہ فلی اخستان اول کے تخت نشیں ہوئنے سے پہلے وفات 

1 مادی حسن ء فلی شروائی ۔ 2 ایضاً 





2 اقبال 
پا چَە تھا ورنە بەة کیا ممکن تھا کہ وہ شروان شاھوں کے دربار ے 
منسلک هوتا اور نۓ بادشاہ کی مداح سرائی نه کرتا یا اہنے 
پراۓ ممدوح کا مر یھ ن٭ه کہتا ۔ گذارش کیا جا چکا ھے کہ بعض 
اننماعاٹ کی بنا پر هادی حسن صاحب منوچپہر انی کی وفات کا سال 
ہسرھ عتعین کر تے ھهھیں تو انیوں ے جو فلىق ک تار جح وفات 
اندازرے ہے .مھ قرار دی ہے وه اس مفروضے پر قائم عہ کھ 
ملوححہر نای ۓ من ھ میں وفات پائی ےے۔ اب جو يیە طےہو چکا ےہ کهہ 
سلوحہر اھ کے بعد تک بە قطع ویقین زندہ تھا تو هادی حسن صاحب 
اسللال ق بنا پر فالیق کے سن وفات کو نھ سے 
١ے‏ اور آ کۓے بڑھانا بڑے گا۔ تذکرەنویسوں نے عموباً فلیق کک 
ار ج و ات ےےںھ با اس کے بعد بتائی ھے! لیکن اس کی تار یچ وفات 
کوےے نے ہے آگہر بڑھانافریں صواب معلوم نہیں ھوتا۔ اس کی ایک وجه 
پ وس کی خر فادی سی ناحت تا وا تی "گر قلق مت وچہز 
کی ونات ‏ ۓے بعد زندەه ھوتا تو وه با تو منوچہر کا سس ثیة کہتا 
ند وه اس ٴ۵ خاص مدح سرا تھا اور اس ہے گراں بہا انعام و اکرام 
نا جا نیا نا ٹم از کم نئے بادشاہ یعنی اخستان اول کی تعریف میں 
عصیدے ٹہتا ۔ ان دونوں صورتوں میں سے کوئی صورت پیدا نہ ہوئی 
اس لئے عربن صواب یہی معلوم هھوتا ھے کہ فرض کر لیا جاے 
الد پل سوجہر کی وفات ہے قبل وفات پا چکا ہے یعنی ۵نت* سے پولے 
( اٹ وائیے )بت اپ رھا فی کی تاریے ولادت مامسئثلهء تو اسکی صورت 
بھ ہے تہ اندرونی شہادت ہے کچھ نتا مٴ استخراج کئے جا سکتے ھیں۔ 
خاقا ی نے فلی کی ەوت پر جو اشعار لکھے ھیں ان میں وہ کہتا ے : 
عطة سحر خلال من فاک بود 
بود بده. پن ز راز نەه فلک آگاہ 
زود فروند که عطسهۂ ديیر نماند 
آ.ء که کم عمر بود عطسة من آہ 
جانش یی عطسه داد و جسم پہر داخت 
عم ملک الەوت گفت یرحمک الته2 
ا (الف) رفازادہ شفق ےہےھ (ب) بدیع الزماں فروزاں فرے۸تھ 
اورے۔نھ (ج) مد علی تربیت ء دائش مند ان آذر بائیجان۔ ےےہ 
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پت دیوان خاقانی ے٦‏ 


خاقانی شروانی ے۱ 
ظاہر ے کہ ان اشعار میں خاقانی ایک تو اپنے استاد بھائی کے 
ماھر علم ھثیت ہوۓ کی طرف اشارہ کر رھا سے (تخاص فلکی بھی اسی 
اعثبار ہے رکھا گیا تھا) دوسرے وہ فلی کی کم عمری کی موت کا 
ذکر کررھاے ۔ کم عمری اور کہن سای اضای باتیں ہیں اور عض 
ان اشعار ی شہاد ت پ رکوئی حکم قطعی نہیں لگا یا جا سکتا۔ هو سکتا ےھ 
که ایک دوست اپنے کہن سال دوست کے مر جائے پر بھی اس کہ 
جلدی سس جانے کا شاکی ھو۔ تا ھم یه تو بە قطم و یقین کہا جا سکتا ۓے 
کھ ےن سال کے لگ بھگ جو آدمی عمر پااۓ اس کی موت کو 
کم عمری کی موت ے تعببر نہیں کیا جا سکتا ۔ تو میرا قیاس یہ ے 
که وفات کے وقت فی کی عمر .مم یم سال کے لگ بھگ ھوگیق 
(یه صرف قیاس ھی قیاس ے) ۔ اس صورت میں اس کی تارج ولادت 
ئن یا ۱ نھ کے لک بھگک پڑتی ےے ۔ فی اور خاقانی دونوں ابو العلا 
کے شا کرد ہیں ء دونوں میں بہت زیادهہ تفاوت عمر کا ھونا ا گرچه 
ناممکن نہیں لیکن مستبعد ضروراے ۔ 
فلی نہایت نغز کفتار اور نا زک خیال شاعر تھا ۔ علوم معقول میں 
اور خاص طور پر ریاضیات اور ھثیت میں اسے خاص مہارت حاصل تھی ۔ 
فن نجوم میں اس ے ایک رساله بھی تصنیف کیا تهاء خطاط بھی 
اچھا تھا ؛ عربی میں شعر بھی کہتا تھا ء اہی عزت نفس کا غخاص 
طور پر خیال رکھتا تھا ۔ ختلف تذ کرہ نویسوں ے اس کی عق بازی 
کی داستانیں بہت بڑھا چڑھا کر لکھی ہیں لیکن بدیع الزمان لکھتے ھیں 
که ان میں مبالفه آرائی زیادہ جے!۔ قرائن بے معلوم ہوتا ھہ 
کہ وہ خاقانی ہے پہلے منوچہر کے دربار میں پہو یچ چکا تھا ۔ بہر حال 
نغز گفتاری اور شیریں کلامی کے سبب منوچہر فای کی بہت عزت 
کرتا تھا اور برابر اسے انعام واکرام سے ره یاب کرتا رھتا تھا ۔ 
عجیب اتفاق کی بات ےۓۓ کہ فلی بھی خاقانی کی طرح بحبوس ہؤا2 ۔ 
فرق صرف اتنا ہے کہ خاقانی کو بہ ظن غالب اخستان اول تے 
حبوس کیا اور فی کو منوچہر نۓ ۔ اہو العلا گنجوی کے بیشتر اشعار 
تلف ہو گئۓے ہیں ۔ اگر اس کا ممام کلام دستیاب ہو جاتا تو ممکن ےہ 
ا سخن و سخنوراں جلد دوم؛ صفحات یہر تا ےہ 
2 ایضاً موب رفا زادہ شفق ہے, ء هادی حسن ء فلی شروانی 


:- اقبال 


اس کے حبوس ہو جاےۓ کی شہادت بھی مہیا هو جاتی کیوٹکہ ایسا 
معلوم تا ھے یھ شروان شاہ اپنے عحبوب اور حترم شعرا کو ایک 
بر ہد خاے یق سر ضرور کراے هی ۔ ابو العلا ے بھی اپنے 
اشعار میں دن ای له حاسد براہر سرے درے هی اور بجھ پر 
انزلم لے یں کە میں دشمنوں کا جاسوس ہوں اور بادشاہ کے 
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احوال یق اطلاع دشمنوں کو بھیجتا ھوں ۔ 


مو تر سخن آں کە تاہ را گعتہ ابو العلا کہ ترا است سیدالند ما 
عالدال را سر تو می کند اعلام معانداں را حال تو می کند انہا! 
اس فعلوم ہوتااے کہ فلی شروانی نے مسعود ۔عد سلان کے کلام کا 
ےم مطالعه کِا تھا ۔ فلیق کے کلام میں بھی مسعود کے کلام کی طرح 
سیاس اور رسھے ؛ نه دور از کار تشبیہات یں لہ بدایع استعارات ھی ؛ 
نہ یجاب یں ۔ نہایت سلیس انداز کلام ے اور اثر انگیزی یق 
صض :فے ع ئه سعدی کی غزلس یاد آتی ہیں ۔ ظاھرھے کہ 
سرداں ناھوں کو خافائی کے پرتکوە اور پرتصنع لام کی جاۓے 

العلا اور فلکی ا سلیس ثلام زیادہ پسند آتا ھوکا۔فلی کے قصیدوں 
مر بھی نسسہب نہایے دل آویز رتف ے۔ کچھ اشعار دیکھئےء اس ے 
'ندازد عو کہ غاقانی کا حریف شعر گوئی کے کس مقام بلند پر 


مہم ح5 تھا 2 
پا ۰ 


سودا زنذف فراق یيارم بازچۂ دست روز گارم 
دہ ہے ز هبن وصل صد گو ته نہاد ھجر خارم 
ی انکەد شراب وصل خوردم ‏ از شربت ھجر در خارم 


دشا دل می گذارد یک لحظه مرا کە دم برآرم2 
عیحکس حارہ ساز کارم نیست چکنم بخت سازگارم نیست 
سد مہر و انتظارم و باز چارہ جز صہر و انتظارم نیست 
حز اپر غحس ایم را نظری سوی روزگارم نیست 
باغ عیس مرا خزاں دریيیافته ٢ہ‏ کايد نو بہارم لیست 
با عمہ رج و عنت این بترست _ کم غمم ہستوغمگسارمٹیست3 





ا عادی حسن ء فلی شروانی 
سخن و سخنوراں ؛ جلد دوم ؛ ڈوم 3 ایضا ےو م 


خاقانی شروانیق ۹ 


سوری کہ حور دروی پیرایه ہر کشاید 
رضواں گە نثارش عقد گہر کشاید 
بر عزم غدمت او حورا میاں ببہندد 
از شرم زینت او جو زا کمر کشاید 
رضواں اگر جناں را هر ھشت در ببندد 
زیں بزم دست دولت هشتاد در کشاید 
مطرب بوزن زیبا لئقض نشاط بندد 
شاعر بنظم شیریں تنگ شکر کشاید 
از عکس روی ھا مون اندر هوای صاق 
ھر صبحدم تو کوئی سیمررغ پر کشاید! 
ای غمت بردہ شادمائیٴ سن ہبی تو تلخست زندگائیٴ من 
از جوانی و حسن خویش بترس رحم کن بر من و جوائی'ٴمن 
حاصل آید چو حاضرآئی تو مايۂ عمر جاودایٴ من 
ان اشعار سے اندازہ هو گیا ھوگا کہ فلی کے اسلوب کلام کی کیا 
صورت ہے ۔ ایسا معلوم ھوتاا ے کە ابو العلا اور فلیق ےۓ خاقانی کے 
خلاف متحدہ حاذ قا مم کر لیا۔ خاقائنی کے اشعار میں اکثر ایسے 
اشارے ملتے ہیں جن سے معلوم هھوتا ےک وہ فلی اور ابو العلا گنجوی 
کاذکر کر رھا ے مثاا ایسے لوگوں کا ذ کر کرنا جو مقیان ہزم شاہ 
ہیں ؛ سخن پرداز ہیںء ہم جنس خاقانی ہیں ۔ وہ کون هو سکتے هیں؟ 
وہ یہی ابو العلا اور فلق ہیں ۔ اب چوٹکھ خاقانی حاسدوں کا ذکر 
عمیشه صیخد جمع میں کرتاعہ تو اس ہے اس گان کو اور بھی تقویت 
پہو نچتی ھے کم وہ اہو العلا گنجوی اور فلکی کی طرف اشارہ کر رھاہے۔ 
علاوہ ازیں ایک قصیدے میں ابو العلا کا نام بھی آیا ھے ۔ جس گرماے 
میں خاقانی اپنے استاد بھائی اور استاد کے هاتھوں نالاں تھا 
وہ سیاسی اعتبار ہے بڑا پر آشوب زہانه تھا لیکن ایک بات کے 
سلسلے میں کسی کو اختلاف نە تھا کہ ختلف اسلامی فرماں رواؤں ک 
سیاست کا رجحان کچھ ھی کیوں لہ ہو بہر حال اساعیليه ملحد یں ۔ 
اس سہ میری مراد کوئی حکم لگانا نہیں بلکہ محض عامة مسلمین کے 


! سخن و سخنوراں ء جلد دوم ؛ صفحه روم 2 ایض ۲۸۰۸۹ 


٠‏ اقبال 


عقشدے کا اظہار کرنا ھے ۔ سلجوقیوں کے ژماےۓ میں جب ان کی طاقت 
ڑھی تو نظام الملک نے ان کا استیصال کرنا چاھا لیکن مکن نہ ھؤا۔ہ 
قمہ رنہ حسن بن صباح کے جانشعن اس قدر طا فتور ھو ت کہ لوگ 
اں ے خوفزده رھنے لگے!'۔ تو اب صورت یه تھی کہ خاقانی کے 
نماۓ میں جو شخص کسی لو ھلا ک کروانا چاھتا تھا یا کسی کے 
نرے ھوتا تا تو اس پر يە تہمت لا دیيتا تھا کە وہ اساعیلیوں نے 
7 اساعیليه عقائد کا ہہرو ےےے اور ان عقائد یی حفيہ تیلیغ 
ٹر راع ۔ اس تہمت کی بنا پر لوگلوں کو بہت سختیاں جھیلنی 
ری ہی وہ سسل|نوں کے بیشتر فرفے ا۔ساعیليهٗ ایران کے بیرؤں کو 
رندیق* عرار دیے تھے ۔ خاقانی نے اپنے د شمنوں کی طرف جو اشاررے 
نے ہیں ان میں بھی اس بات کا رنک جھلکتا عے اور خاقانی ھی کے 
'معارز دک بہمہحقاد ھوتا ےش لہ د شمنوں و خا قانی پر جو تہمتیں 
مان نیس ان میں ایک یه بھی تی ته اس|عیلیوں سے ساز باز 
ٹر را ے ۔ یوں ساجوقیوں ى ء خلفاۓ عباميه کی ء اتابکوں کی 
ار سروان ساعوں کی سياسب آپس میں اس مرج الجھی ہوئی تھی 
نہ لسی ساعر پر غداری نا الزام به سہپولت لکّیا جا سکتا تھا اور اس 
سمز! بھی دلوائی جح سکتی تی ۔ شروان شاھوں کے سلسلے میں 
میں مرص کر چا ھہوں 'له اپنے حبوب شاعروں کو قید کرنا گویا 
ٹل یق ہب سب چذ لپیا۔ پہر حال خاقافنی ۓ اپنے معاصروں کی 
ریۓ سخن فاق شروانی اور ابوالعلا کی طرف ے) جو مجو 


۷ کے 
:- شر 


7٦ 


ا عاسب لاھور نومبر ےنم مضمون '”' اساعیلیدٴایرآن: ایک 
مر می جاٹردا' اس مضمون میں اساعیلیوں کا نقطة نظر بھی مدیر ثقافت 
حراسی ۔س واضح کر ديیا ے اور می ۓ کچھ مستند ماخذ بھی 
تسر' دۓے ہیں ۔ پھر حال ابتدائی مطالعه کے لئے یه مضمون کارآمد ے۔ 

اس ہے کے صحیح معائی اور متعلقهہ تغیرات کے لۓ دیکھۓ 
راؤژن: ماری ادبیات ایران ء جلد اول۔ صفحات وم وورے ۳ے ےم 
+وم. چم ۔ مائی کا حال بھی دیکیئے ۔ پراکلمین کا خیال یہ عے 
"لد ۔اسانیوں کے زماۓۓے میں بیی جو شخص اوستا کی غلط تعببر 
مرا ىا اے زندیق کہتے تھے ۔ تار یج عالم اسلام ۔ براکلمین 


لندان صفحه ٠١‏ 


خاقانی شروانی ۲ 
کی ھے اور ان کے کلام اور بیان کی طرف جو اشارے کئے ھیں 
ان کا رنگ یه ے : 

(الف) ر۔ ھم امارت ھم زہاں دارم کلید گنج عرش 
ویں دو دعویل را دلیلست از حدیث مصطفا 
من قرین گنج و ایناں خاک بیزان ھوس 
من چراغ عقل و آں ھا روز کوران هوا 
ّ‌۔ دشمنند این ذھن وفطنت را حریفان حسد 
ملکرند این سحرومعجز را رفیقان ریا 
ہہ حسن یوعف را حسد بردند مشتی نا سپاس 
قول احمد را خطا گفتند جمعی نا سزا 
ی۔ جرعھ خوار سماغر فکر منند ار تشنگق 
ریز چین سفرۂ راز ند از ناشتا 
+۔ لشکر عادندو کللک من چو صرصر از صریر 
نسل یا جوج اندو نطق من چو صور اندر صدا 
ے۔ خویشان ہم جنس خاقانی شارند از سخن 
پارگین را ابر نیسای شناسند از سخا! 
ان شعروں کا اسلوبء اشارےء کناۓ اور انداز صاف چغ یکھا رے ھیں 
کە اشارہ فاکی شروانی اور ابوالعلا گنجوی کی طرف حے ۔ شروان شاھوں 
کے درہار میں جن شاعروں کو شہرت حاصل ہوئی ےے وہ بھی تین ہیں 
یعنی خاقانی ء؛ فلی اور ابو العلا۔ اب جن لوگوں کو خاقانی ہمجنس 
اور رفیقان ریا که رھا عے وہ استاد بھائی اور استاد ھی ہو سکتے ہیں 
یعنی فلی اور اہو العلا ۔ 
(ب) ہر شی خسیس رتبہ کہ اھل سخن نیند 
بامن قران کنند و قریٹان من نیند 
چوں ماہ مخشبند مزور از آں چو من 
انجم فروز گنبد ہر انجمن نیند 


1 دیوان خاقانی ء صفحهھ ۱ “ْ‌٤‏ 


ر2 اتبال 


از روی غرقه همد دعواے دين کنند 
وز کوی زندقھ بجز اھل فن نیند 
نا زادارخش بدعت و سازند تیر کید 
اما سفند یيار مسير! يَہمن نیند 
نا خان شاە کهة ھم شاہ آگہ است 
کایشان سزای حضرت شاہ زمن نیند! 
اں اعا, ےر خاغفانی نے اپنے معاصروںل کو جو ہے دین کہا :ھہ 
اس بی جعلہ آٴ, کر ایجئے ( یھ تہمت خاقانی پر بھی لگے ی) قصیدے 
تل امری سک ےہ کگمراز کم يە بات تو بالکل واضغح ہو جاق ھے 
٠‏ دن لم او( ےد تارف اشارہ ڈیا گیا ےہ وہ صرف معاصر شعرا ھی نہیں 
دراری ۶را ہیں اور بة دونوں ابوالعلا اور فلی 
شش ےہ ھیں۔ طُيعا بد سوال ہدا ھوتا کہ یه شعر کب لکھے گئے؟ 
ابر لج جواب اللہ ےہ کک .مھ کے بعد کھ اس سے پھلے خاقانی کا 
تک درکعر ہیں آنا عال نہیں تو ستبعد ضرورھ۔ 
اەر ٭ پی نلاھر ے کھ ون سے پہلے لکھے گئے ہیں کہ فلی اور 
اہم ااعلا اس وت تک وفات پا چکے تھے اور شروان شاھوں کے دربار 
مس خاائی کی دھاٹ بٹي چی تھی۔اس دائرے کو اور بھی تنگ 
باب کا ےد ۔ بد فریِن قیاس معلوم نہھں ھوتا کئه خاقانی اور اس کے 
ناد اور سان لیاتی ۓ درسان فور ا لت شروع ہو کئی ہو۔ 
ال ع۸ نم خود شا درد اور داماد ”ڈو دربار میں لے کر آیا تھا اور 
اس لی راب نے فسوی تیا۔ اس جاھتا ے کھ یه در پردہ چوٹیں 
رس ےد بجر چار سال عد شروء هھوئی ھوں۔ یە بھی قریب قریب 
ماوق جب ای رے ایا پہلاحعنم کیا ہے کو اس سے وا پہلۓ 
اس ۓے بعد ابو اتعلا سے وه دیلم کھلا بر سر پیکار تھا۔تو ازراہ 
احتام ول 'مبنا جاھنے لہ یه اشعار, سی اور .“6ھ کے درمیان لکھے 
کن بر ۔ بو'علا کنجوی نے خاقانی کے متعاق جو کہا ہے اس کی 
اک دجیلکایی ذرئین کرام کو د تھا جکا ھوں 2 (چد علىی اثربیت ۓے 
داسمسدان آذرباڑجان میں ابو العلا کے حالات لکھنے کے سلسلے میں 
بی اتنعارنقی ئئے ہیں) ۔ ایسا معلوم ھوتا ےہ کہ شروع کے سالوں 
اادیوان خی صفحه رر رر ٢٢۳‏ 


2 عوله اقیال ا ڈتویر ةذین۶< 


خاقانی شرواتی ۴۳ 


میں یع ی ,مھ سے لے کر م مھ ؛ ۵ھ تک خاقانی ے بە٭ تصریج اپنے 
آستاد کی ھجو نہیں کی کہ خسر بھی تھا۔ ہاں ایک قصیدے میں ابوالعلا 
کا نام ملتا ےہ اس میں ابوالعلا کی عجو نہیں لیکن یه اشارہ ضرور ھے 
کہ ]آستاد ۓ شا گرد کو اپنے وطن میں بہت دکھ پہنچایا ے ۔ 
ھیچ نکردہ گناہ تا کے باشم بگو 
خستةۂ هر نا حفاظ بت ھر نا سڑا 
از لکد حادثات سخت شکسته دلم 
بستة خیالم که٭ ھست ایں خلل از بوالعلا 
رنج دلم را سبب گردش ایام نیست 
نعل سک گنجه است قدح خررومتا! 
ان میں ابوالعلا کا نام تو ے ھی غر گنجہ کا ذکر بھی موجودے 
اور خاتمانی ۓ اپنے آستاد کی جو زیادہ مشہور یا ہدنام ہجو ے اس میں 
ا ہے سگ گنج ھی کے نام ہے یاد کیا ے یعنی 
بی سک گنجە رادریں کوی ھم زرد قفا وھم سید روی 
اس ہے اس گان کو تقویت پہنچتی ھے کہ ابوالعلا جس کا ذکر 
قصیدے میں آیا ے وھی ابوالعلا گنجوی ےہ جو خاقانی کا آستاد ےے۔ 
میں خاقانی اور ابوالعلا گنجوی کے کچھ اشعار پہلے نقل کر چکا ہوں 2 
بس اتا کہنا اور کائیق ے کہ آستاد اور شا گرد میں غسر اور داماد 
میں کشیدگی اس حد تک بڑھی کہ دونوں ے ایک دوسرے ک 
ہجو میں کوئی کسر آٹھا نه رکھی۔ گنجوی کے اشعار بھی ملتے میں 
اور خاقانی کے بھی۔ جو صاحب اصل ماخذوں کی طرف رجوع کرنا چاھیں 


وہ ان کا مطالعه کر سکتے هیں ۔ ۱ 


منو چہر ثائی کی محفل ھا لے نشاط اور خاقائی کا پر ھیز 


الجھنیں رف نہ ھوئیں ھوں شروان شاھوں کے دربار میں دل گرننی 
اور دل برداشٹگی کے بہت ہے ساماں مہیا تھے لیکن ممکن ے که خاقانی 
آستاد بھائی اور خسر کی حریفانه خحالفت برداشت کر جاتا اور اس کی 


عمسرسی۔ سو 


دیوان خاقانی صفحہ رم 2 اقبال ا کتوبر نیدء 


7 اقبال 


نفساق آلجیٹیں رفع هو جاتیں۔ مشکل يہ آن پڑی کہ منوچہپر انی جو 
خاقانی ک مدوح تھا شراب خواری كا عادی تھا اس کی وجه غالبا 
یه تھی لہ اس کی بیوی 30۵3۲" عیسائی تھی اور غالبا گرجستان کے 
فرمانروا عام طور پر نە صرف شراب پیتے تھے بلک شراب پینے والے کو 
ذلل وخوار بھی نہیں تصور کرے تھے۔ معلوم ھوتا ہے کہ منوچہر 
انی کی اقدار بی شراب کے معاملے میں اس قسم کی ہو گئی تھیں۔ 
وه کرٹ ہے شراب پيتا تھا اور شراب کی غفلں منعقد کرتا تھا 
حاقاق آدو بی جبور کرتا تیا کہ ان حئلوں میں شریک ہو۔ پہلے تو 
خاقانی ےۓ ى٭ بات بد طیب خاطر اختیارکر ی لیکن بعد میں وہ شراب نوشی 
ہے ٹر ھن در نے لگ اور]س ے به تعصیص بادشاہ ہے کہا کە تجھے 
سراب بہلے سے معاف رکھا جاے یعنی آداب ندیمی پهھ عمل کرنے سے 
انذر کر دیا۔!ا 

خامای ے اسے قعصیدے جن کی تشبیب میں وصف شراب اور 
نر نف نل کشا هو ہت کہہے ھیس اور وھی اس کے معرکهە کے 
قصیدے ہیں۔ قباس چاہتا ے کہ بھی اس کی جوانی کا کلام اور اس کے 
شباب کا سرمانه ھے یعی اس زساۓ کے قصید ے ہیں جب وہ منو چہر 
ساتیومل ىر داد عیش ونشاط دیتا تھا اور قصیدے کے تصیدے 
ایسے لکھنا تھ جنییں خمریات میں شار کہا جا سکتا ۔ بعض قصید ے 
ایسے بھی ہیں جن کی تشہیب میں طبعی مناظر کی تعصویر کھینچی گی ہے۔ 
مہں تح فصبدوں اور ترجیعات کے مطلع درج کرتا ھوں جن کی تشبیب 
میں شراب خواری ؛ عفل رنداں اور عفل نشاط کا ذکر ملتاے ۔ 

رو صبح تا آستیں پر افشاند است 
دامن عنم تر افشائد است 2 


ہ۔ ہے ومشکست کہ باصبح بر آمیخته اند 
یا جہم زلفولب یار در آمیخته اند3 
٣۔‏ صبح چوں زلف شب بر اندازد 


سسرغ صبح از طرب پر اندازد4 
ا سخن وسنخوران جلد دوم صفحد ںےم ء متن و حاشيه ۔ 


2 دبوان خافانی - صفحه جہ 
3 ایضا صےفحہ )۲۳۱ 4 ایضا صفحه .۱۳ 


خاقائی شروانی ۵ 
م۔ جام طرب کش کہ صبح کام بر آمد 
غندۂ صبح از دھان جام پر آمدا 
ھ۔ صبحدم آب خضر نوش از لب جا م گو ھری 
کز ظلات بحر جست آئینهٔ سکندری 2 
ہ۔ پیش کھ صبح ہر درد شقة چتر چنبری 
خیز مگر بہرق ہے برقع صبح بر دری3 
ے۔ الطرب ١ی‏ خاصکان خاصہ بہنگام صبح 
کا ینک بوی ہہشت مید مداز کام صبح4 
ایسا معلوم ہوتا حے کہ خاقانی .۵ھ نے پچلے یا اس کے لگ بھگ 
شراب وشی سے تائب هو چکا تھا۔ اس کی وجوہ بھی دریافت کرنىی 
مشکل نہیں۔ ایک تو خاقائی طبعاً زھد کی طرف مائل تھاء دوسرے یدک 
اس ے پاپ کو نشے کے عالم میں ماں ے بدسلوک کر ۓے دیکھا تھا ۔ 
تو شراب کے ساتھ جو تصور وابستہ تھے وہ چنداں خوشگوار نہ تھے۔ 
اب معلوم نہیں کہ اس نے منوچہر کے روپ ہیں بنکارے ہوۓ باپ کی 
جھلک دیکھی ہے یا اس کی یادوں میں کسی اگوار یاد کی تفصیل 
شعور میں آ گی ے۔ ہہر حال ید ظاہر ہوا ے کہ خاقانی ۓ شراب ہے 
توبہ کر ی ہے اور یہ واقعہ .تن سے پہلے کا ہے بلک میں تو اس 
دائرےکو تنگ تر کر کے ےمم تک لے جاتا ہوں کیونکہ ےمن ھی میں 
خاقانی شروان شاھوں کے دربار ہے دل پرداشتہ هو کر خراساں پہنچئے 
کے لئے وطن سے نکلا تھا۔ ہہر حال بند باقلانی والے قصیدے میں جس کا 
ذکر ]آوپر ہو چکا ے وہ کہپتا ھے : 
جان خاقاقٰ زتف آفتاب و رج راہ 
ماندہ ہود آسوده شد در سابةۂ ظل خدا ٤‏ 
لیک ہا امالخبائٹ چوں ظلاقش واقم است 
غسرویش رجعت نہ فرماید به فتواے جنا؛ 
اب سوال یه ے که شراب کو یه طلاق کب دی گئی تھی؟ ظاعرر ۓ 
که ۵۰ھ سے پہلے؛ خاقانی کا ایک قصیدہ اور ہے جس ہے معلوم ھوتاے 


_ دیوان خاقائی صفحه ہے 2 ایصْاً صفحه وہم 
ایضاً صفحد مہم > ایضاً صفحہ ےنے ایا صفحه ۹ح 


۲ اقبال 


کە وہ پہلے بھی تائب ھوا تھا اور شروان شاہ کے کہنے پر توبە توڑ دی 
تھی ۔ ان تمام باتوں ے معلوم ھوتا ے کہ شراب کو طلاق دیے ہھوۓے 
کچھ مدت گذر چکی سے اور یه مدت سیاحت کے ٍ سال تو ھوۓ چاھیں۔ 
کہ ے جن سے نت تک خاقانی در بهہ در اور خاک بسر پھرتا رھاے 
(اس آواری کی تفصیل کا موقع نہیں ے)۔ خاقائی کے ایک قصیدے کا 
مطلعم ے : 
شاعد سر ممت من صبح در آمد ز خواب 
کرد صراحی طلب دید صبوحی صواب! 
اس میں آ کے چل کر وہ کہتا ھ : 
داد بسشض چوں مک ہوۓ بنقشہ بصبح 
بر مکش ساغخم مردم دیدهہ کباب 
وزدولب بادرنگ سر که فشاں از عتا ب 
یافتك درستی کہ من توبہ خواھم شکست 
کرد چو صبح ضست روۓ يہاں در نقاب 
گفت چرا در صبوح بادهہ خواھی کنونک 
حجلهہ بر انداخت صبح حجرہ ببرد اعت خواب 
گفتمش ااے صبح دل سکهہ کارم مر 
زر و سر ایٹک زمن سکەه رخ بر متاب 
من نکم کار آب کو یرد آب کار 
صبح خرد چوں دسہيد آب شود کار آبة 
به اشعار معمولی تشبیب کے مطالب پر مشتمل نہیں بلکه نٰہایت شاعرانه 
طریقے ہے منوچہر کو یاد دلایا گیا ھے کہ شاعر توبہ کر چکا ے 
اور اب ا١‏ ہے شراب خواری پر مائل کرنا ممکن نہیں۔ ان اشعار کے بعد 
فور خاقانی منوچہر کی مدح شروع ترتاے۔ 
صرغ تو خاقانیق است داعیٴ صبح وصال 
منطق سغاں شناس شاہ سلماں رکاب 
دیوان خاقانی صفحه ہم 
2 ایضاً صنفحات چم تا ٢۲۴۹‏ 


خاقانی شروانی ۲ 


شاء مجسطی کٹا خسرو. ہیثت شناس 
رھرو صبح یيقیں رھبر علم الکتاب 
یہاں جو شاہ سلیان ر کاب کو خطاب کر کے يہ کہا گیا مہ کهہ پرندوں 
کی بولی سمجھ لیتے تو اشارہ صاف سے پرندے شاعر ہیں کہ 
نغمه سرا ھیں اور بادشاہ شاه سلیان رکاب جو پرندوں کی ہولں 
سمجھتا ے یعنی خاقانی رمز کے پیراۓ میں شراب خواری ہے انکار 
کرتا ے اور کہتا ےہ کہ میں ۓ حبوب ہے جام شراب لے کر نہیں پیا 
تو بادشاہ کا حکم اس سلسلے میں کس طرح مان سکتا ھوں کە شاعروں 
کی منطق کے طابق عحبوب بادشاھوں سے کہیں زیادہ ذی اقتدار 
ھوتا ےے۔ 
يہ قصیدہ منوچپر کی تعریف میں ے کہ اس میں بە تصریح 
سد باقلانی کی تعمیر کا ذکر ھےہ۔ پس معلوم ہوا کہ .۵ھ کے بعد بھی 
منوچپر خاقائی کو شراب نوشی پر تچبور کرتا تھا اور وه اس ہے 
پر ھیز کرتا تھا - خاقانی کہتا ھے : 
اشہ چو مسیح دوم ھست جہانگیر از انک 
ھم دلں بوالقاسم است ہم جگر ہو تراب 
زھرۂ اعدا ثکافت چوں جگر صبح دم 
تا جگر آب را سده به بست از تراب 
گر ہدرد صبح حشر سد سواد فلک 
اغنے از سد اه نشکند از ھیچ باب 
ان اشعار ے واضع هو گیا هو گا کہ جس بادشاہ کی تعریف میں 
یہ قصیدہ لکھا گیا ے اس ے سیلاب روکنے کے لئے بند باقلانی تعمیر 
کرایا عے اور خود علی عبدالرسولی ے دیوان خاقانی میں اس قصیدے 
کے عنوان میں ملنو چپر کا نام دکھایا ھے ۔ 
خاقانی کا عزم خراساں 
بھر حال ان "مام باتوں یعنی فلک کی رقاہت ء ابوالعلا کی دشمتی اور 
منوچہر کی کثرت شراب خواری کا تیج یہ نکلا کہ خاقانی کا دلە 


1 دیران خاقانی صفحات وم تا وم 


2 اتبال 


وطن سے اچاٹ هو گیا ۔ شرواں اس کا مستغطالراس تھاء یہیں اس ۓ 
پرورش پائی تھیء جوانی کے باغ و ہار دن اسی شہر کی گلیوں میں 
گزارے تھےء یہیں علوم تحصیل کئے تھے ؛ یہیں دھاک بٹھائی تھی 
لیکن اب ایسا دل برداشتهہ اور دل گرفتہ ھوا که شرواں ا١ے‏ قید خانهہ 
معلوم ھوا۔ وہ کہتا ے : 
من شکستهہ خاطر از شرواناں وزلفظامن 
خاک شرواں موببائی بش ایراں آمدهہ 
پھر کہتا ھہ : 
گر بشر وائم اھل دل ے ماند در ضمیرم سفر تھی آمد 

ان حالات میں خاقانی ۓ مجبور ہو کر ادھر آدھر نظر دوڑائی کہ ممکن هو 
تو شروان شاہ کے دربا رکو خیر باد کہە دے ء اپنا وطن ترک کر دے 
اور کسی اور بادشاہ کے سايه تلے زندگی کے دن گزار دے 
جو ھثر پرور اور علم دوست ھو۔ یه ملک ا ہے خراساںن اور يہ بادشاہ 
ا سے سنجر نظر آيیا اور وه غالبا ےہے یں سنجر تک پہنچنے کے لئے 
وطن سے نکل کھڑا بھی ھوا لیکن سیاسی کیفیات اور انقلا‌بات ۓ قدم 
قدم پر اس کا دامن تھاما ء یہاں تک کہ خود سنجر ھی ترکان غز کے 
ھاتھوں اسیر هوگیا اور خاقانی خراساں تک پہنچے بغیر ناشاد و نامراد 
اپنےوطن واپس لوٹا۔ خاقانی کے عزم خراساں کی تفعیل بڑی دلچسہپہے۔ 
١‏ سے کیوں روکا گیا ے ء یه بھی بڑا دلچسپ سوال حے ۔ ترکان غزۓ 
سنجر کو جو شکست دی سے اور ایران میں جو تبای مچائی ے اس کا 
ذکر بھی عبرت آمیز عے اور اس قصے نے خاقانی اور انوری کو متاثر 
بھی بہت کیا ےہ پھر خاقانی کی عمر کے سم سال یعنی ےمھ سے ۵۰ھ تک 
نہایت اھم هیں۔ ان ھی دنوں اے دوسرے شہروں کے لوگوں کے ساتھ . 
ملنے کا موتع ملا اس کے تجربات میں گہرائی اور نظر میں وسعت 
پیدا ہوئی؛ ان ھی دنوں ترکان غز کا فتله برپا هواء بڑے بڑے 
اعلیلٰ رتبه امیر اور عباد و صلحا شہید ھوۓ۔ اس سفر کی 
تفصیلات کا بیان تو میں آٹھا رکھتا ھوں فقط اتنا ذ کر کرنا ضروری 
سمجھتا ھوں کہ اس فتے میں جو لوگ ھلاک ہوئۓ ہیں ان میں 
امام بحیالدین ۴د بن بحیل بن ابی منصور نیشا ہوری بھی تھے 


دیوان خاقائی صفحہ ۸۲ ایضا ےہ 


خاقانی شروانی ۹ 


کہ درس و تدریسں میں شہرہ آفاق تھے اور غزا ى کے شاگرد تھے انھوں 
نے من ھ میں شہادت پائی ۔ شہادت کی صورت یہ ہوئی کہ غزوں ۓے 
ان کہ منة میں می بھر دی اور گے میں چادر ڈال کر اسے پیچ دیا 
یہاں تک کہ شہید ہو گئے۔ خافاق بھی سنجر تک پہنچنے کی بجاے 
خاک در دھن و خاک برسر واپس آیا تھا۔ا سے امام ٭د کی شہادت 
گویا علامتّی اہمیت کی حامل معلوم ہوئی چنانچہ ان کے سرئیمہ میں خاقانی 
کہتا ہے : 
تا دردو عنت است در ایں تنگنای خاک 
عنت بر ای مدم و سدم بر ای غاک 
جز حادلثات حاصل این تنگنای چیست 
ای تنگ حوسله چھ کی تنگنای خاک 
دوران آفت است چھ جوئی سواد دھر 
ایام صر صراست چه سازی سر ای غخاک 
گقی ہبی“ يد بی عنام اند 
از قب“ خثوات و تا منتہای غاک! 


سید عاہد علی عاہد 


سس س×سسعحسمر 


1 دبوان خاقانی صفحات ا ٢٥|‏ ٣م‏ 


حیات اقبال 'کی گمہشدہ کڑیاں 


اتبال اور انجمن کشمبری مسلاناں 


به با عام طور پر مشہور ےہ کہ اقبال کی مجلسی زندگ کا آغاز 
پوررہ میں لاعور کے مشاعروں سے ھؤا جو بھاٹی دروازہ کے اندر 
بازار حکیاں میں .یہ سے امن مشاعرۂ اتحاد کے زیر اھتام منعقد 
ہوتے تھے ۔ اس ہے قبل لاہور میں لوگ اقبال ے واقف نہ تھے! ۔ 
اس کے بعد قوەی اجتاعات اور سلکی صحافت میں ان کا نام عزت و احقرام 
سے لیا جاۓ لد ۔ چناعبجہ ۹۹, ء میں اقبال ے ”ناله یتم“ کے عنوان ہے ) 
.رہ میں '”بتم کا خطاب ھلال عید ہے ؛ اور ح۹ * میں ”اہر گر ہار ؛ 
کے عنوان ہہ ائجھن حایت اسلام لاھہور کے سالانہ جلسوں میں 
چند غیر فانی نظمیں پڑھیں اور شیخ عبدالقادر نۓ اپنے رسالہ بخزن کے 
پہلے پرجے میں جو اپریل ۹.۱ ؛* میں جاری ھؤا اقبال کی پہلی نظم 
الہ شائع ک؛ ۔ لیکن اقبال کی روثداد زندی امکمل رے گی اگر 
اس جخه اجمن تشمیری سسل|نان لاہور کا ذکر نہ کیا جاۓ جو 
اقبال دو کشمیری برادری کے بزرگوں ہے روشناس کراےۓ کا 
ذریعد بنی اور پھر چراغ خانه ہے شمع انجمن بننے میں مد و معاون 
ثابت ھهوئی۔ 

اس کا علم شاید بہت کم لوگوں کو ہو گا کہ فروری ۱۸۹۹ء میں 
لاھور ک کشمیری برادری کے چند بزرگوں ےۓے ایک امن 
”نشمیری سسلاناں؟ کے نام سے قا نم کی جس کے اغراض و مقاصد 
حسب ذیل تھے : 

() اصلاح رسوم شادی و غمی ۔ 

مفوئة بانگ درا از سر عبدالقادر مرحوم ۔ 

2 چد احمد خاں : اقبال کا سیاسی کارنامہء ص ٦٦‏ نبرنگ خیال 
اقبال نمبر ص رم۔ ہم ۔ 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ۳٣‏ 


(م) کشمیری مسلانوں میں تعلمم ؛ تجارت ؛ صنعت و حرفت اور 
زراعت کو رواج دینا ۔ 
(م) قوم میں اتحاد و اتفاق بڑھانا ۔ 
انبال اس وقت سیالکوٹ سے نئے نئے لاھور آۓ تھے اور گورنمنٹ کالج 
میں ہی۔ اے کے ایک ھونہار اور ذھین طالب علم تھے ۔ وہ انجمن 
حایت اسلام لاھور کے سالائ جلسوں میں شریک ہوے ہے پہلے 
اس ا من ک کاروائیوں میں سر گرم حصہ لیتے اور اس کی جالس میں 
پرجوش نظمیں پڑھتے تھے ۔ اس ا من کے قیام پر پہلی بجلس میں 
اقبال ۓ ایک نظم پڑھی جو ان کے ولایت سے وابۓس آے کے بعد 
مارچ ۱۹۰۹ء کے کشمیری سیگزین میں انکی نظر انی اور اجازت کے بعد 
شائم ہوئی ۔ وہ نظم یہ ہے : 
کیا تھا گردش ایام ے جھے محزوں 
بدن میں جاں تھی کہ جیسے قفس میں صید زبوں 
چڑھائی فوج الم کی ہوئی تھی کچھ ایسی 
علم خوشی کا مرے دل میں ھوگیا تھا لگوں 
کیا تھا کوچ جو دل ہے خوشی کی فوجوں ے 
لگائے خیعد تھی واں ریم کے جنود و تشوں 
غم و الم نے جگر میں لکا رکھی تھی اک آگ 
بنا ھؤا تھا مرا سینهہ رشک صد کانوں 
ز ابسکہ غم ۓ پریشاں کیا ھؤا تھا جھے 
یه فکر ھ کو لگی تھی کھ ہو ند جاۓ جنوں 
جو سامنے تھی مسی قوم کی بری حالت 
اىڈ گیا سی آنکھوں سے خون کا سیحوں 
اتھی غموں میں مگر بج کو اک صدا آئی 
کہ بیت قوم کی اصلاح کے ھوۓے موزوں 
ہئے ےمےیض يہ اک نسخه مسیحا . تھا 
کە جس کو سن کے ھؤا خرمی ہے دل مشحوں 
غبار دل میں جو تھا کچھ فلک کی جانب سے 
دے اسی میں غم و رج صورت قانوں 
ہزار شکر کہ اک انجمن هو قامئم ٠‏ 
ایقیں ےے راہ بہه آۓے گا طالع واڑوں 


۳۳ 


اقبال 


خدا کا شکر کہ جس نے دئے ید راہ منھوں 
علال وار اگر منھ میں دو زبائیں ہوں 
ادا ند پھر بھی هو شکر غداۓ کن فیکوں 
مثال شائه اگر میری سو زبائیں ہھوں 
نه طے هو زفا ره شکر ایزد ہیچوں 
چلی سم یہ کیسی کہ پڑ گئی ٹھنڈک 
چمن ہوئی مرے سینے میں نار سوز دروں 
یہ کیا خوشی ہے کہ دل خود بخود یه کپتا ے 
بمید رب ہے اور خرمی سے ہوں مقروں 
خوشی ہے آکے خدا جاےۓ کیا کہا اس نے 
اچیلں رھا ہے ثال شموج جحوں 
کرم ہے اس کی وه صورت فلاح کی نکلی 
کد حصن قوم ھر اک شر ہے ہو گیا مصؤں 
غدا ےٗ هوش دیا متفق ھوۓ سارے 
سمجو گئے ہیں تری چال گنبد گردوں 
چراغ عقتل کو روشن کیا عے ظلمت میں 
مارے ھاتھ میں آ جاے گا در مکنوں 
مزا تو جب ےکه ھم خود دکھائی ںکچھ کر ہے 
جو مرد ے نہیں ھوتا ھہ غیر کا منوں 
بڑے يه بزم ترق کی دوڑ میں یا رب 
کی ند ہو قدم تیز آشناۓ سکوں 
اسی ے ساری امیدیں بندھی ھیں اہی که ے 
وجود اس کا ہے قصر قوم مثل ستوں 
دعا یه تجھ ہے ے يارب که تا قیامت هو 
عاری قوم کا ھر فرد قوم پر سفتوں 
جو دوڑ کے لۓے میدان علم میں جائیں 
سبھوں ہے بڑھ کے رےے ان کے فہم کا گلگوں 
کچھ ان کو شوق ترتی کا حد سے بڑھ جاۓ 
ہاری قوم بە پارب وه پھونک دے افسوں 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ٣۔‏ 


دکھائیں فہم و زکاء و مر یه اوروں کو 
زماۓے بھر کے یہ حاصل کریں علوم و قنوں 
جو تیری قوم کا دشمن هو اس زمانے میں 
اسے بھی باندھ لے اقبال صورت مضموں 

یه نظم اگرچہ بالکل ابتدائی مشق کے زماۓ کی ے اور اس کا انداز بھی, 
پراناے تاھم اس میں ماضی و حال کی جھلکیاں بھی ئظر آتی یں 
اور مستقبل کے لۓ ایک پیغام بھی موجود ھے ۔مگر يہ انجمن تھوڑا 
عرصد قائم رہ کر ے۸۹ ۱ء کے وسط میں بند ہو گی اور دسمبر ۱۹۰۱ء 
میں کشمیری گزٹ لاہور کی تمریروں ہے دوبارہ زلدہ ہوئی ۔ 
یہ ماھانه گزٹ چوھدری جان مد گنائی نے ستمبر ۱,.و مہ میں 
منشی مد الد ین فوق کی اد ارت میں جاری کیا تھا اور کشمیری قوم کا" 
ترجان تھا ۔ 

انھی دنوں کا ایک واقعد ےہ کہ کارکنان انجمن کے پاس, 
چونڈہ ضلع سیالکوٹ ہے کسی صاحب نے شکایت کی که ایک تحصیلدار 
ے اپنے کسی فیصلے میں کشمیریوں کے متعلق لکھا ےہ کہ وھ 
بڑۓ فسادی اور پہادر ھوے ہیں ۔ فسادی کا لفظ ماے اور 
ہٹاۓ کے لئے اس فیصلے کے خلاف انجمن کو اپیل دائر کرنی چاہۓے ۔ 
اقبال اس وقت گورمنمنٹ کالج لاھور میں ایم۔ اے کے طالب علم تھے 
آپ ےۓے اس بحث میں حصہ لیتے ہو ۓے کہا کہ ”میں تو اس فیصلے کے 
خلاف اپیل کرۓے کے حق میں نہیں ھوں اور اس کی وج ید ے 
کھ جو قوم فساد کرنا نہیں جانٹی وہ بہادر نہیں ہو سکتی ۔ میرا مطلب۔ 
”فساد؛' سے بہادری کی سپرٹ ھ!۔ اگر آپ بہادر اور شجاع نہیں 
کہلانا چاھتے تو ے شک اس فیصلے کے خلاف اپیل داثر کریں۔؛ٴ“ 
اس راۓۓے کو سب ے پسند کیا اور آخر اپیل دائر کرے کی مجویز 
مسترد کر دی گئی ۔ 

(نوٹ)- 1فساد کا لفظ ان معنوں میں کبھی استعال نہیں ھؤا 
نہ اردو میں نہ عربی میں ۔ قرآن مجید میں بھی جہاں کہیں یہ لفظ 
آیا سے اس ہے بھی اقبال کے غیالات کی تائید نہیں هوق پھر ”فسادی؟ 
که کر تحصیلدار کی نیت کشمیریوں کی تعریف کرنا نہیں تھی ۔ 
ایسا معلوم ہوتا ےہ کہە يہ بات اس وقت ایک لطیفے کے طور ہر 
بیان کی کئی جو چل گئی اور حاضرین ۓے اہے پسند کیا ۔ 


مُ۴ اتبال 


دسمبر .۹ء کے کشمیری گزٹ لاھور میں اقبال کے چند قطعات 
بھی ملتے ہیں جو انھوں نے انجمن کشمیری سسل|نان لاھور ھی کے 
کسی اجلاس میں پڑھ کر سناۓ تھے ۔ ملاحظہ ھوں : 
کہکشاں ہیں آ کے اختر مل گئۓے ١ک‏ لڑی میں آ کے گوھر مل گۓ 
واہ وا کیا محفل احباب ےہ ہم وطن غربت میں آ کر مل گلے 
ظلم سہتے ھیں وطن اپنا نہ جن ہے چھٹ سکا 
شکوۂ؛ حکام پھر اے دل نہیں تیرا بجا 
کیا عجب کشمیں میں ر ,کر جو ہے ان پر جفا 
ہاۓ گل اندر چمن دائم پر است از خار ھا 
سامنے ایسے گلستاں کے کبھی گر لکلے 
جیب خجلت سے سر طور ئە باھر نکلے 
عرش و کشمبر کے اعداد براہر نئلے 


س۔۔_- 





موی عدن ہے ء لعل ھڑاے ین ہے دور 

یا ناف غزال ھا ےے ختن ہے دور 
ہند وستاں میں آےۓ یں کشمیر چھوڑ کر 

بلبل نے آشیانه بنایا چمن سے دور 
کشمبر کا چمن جو جھے دلپذیراے 

اس باغ جاں فزا کا یه بلبل اسیر ے 
ورۓ ہیں ھم کو آئی عے آدم کی جائداد 

جو ے وطن مارا وہ جنت نظیرں ے 
پنجڈ ظلم و جہالت سے برا حال کیا 

بن کے مقراض ہمیں ے پر و ے بال کیا 
توڑ اس دست جفا کیش کو یارب جس نے 

روح آزادی*ٴ کشمیر کو پامال کیا 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ۵ 


بت پرسی کو مرے پیش نظر لاتق ےہ 
یاد ایام گذ شتہ جھے شرماتیقی سے 
عے جو پیشائی پہ اسلام کا ٹیکا اقبال 
کوئی پنڈت مجھ ےکہتا ےے تو شرم آتی ے 
سو تدابیر کی اے قوم یہ عے اک تدیمر 
چشم اغیار میں بڑھتی ےہ اسی سے توقیر 
در مطلب عے اخغوت کے صدف میں ہنہاں 
مل کے دنیا میں رھو مشل حروف ” کشمبیر ؛ 
ان قطعات میں اقبال نے اپنے سوز و ساز سے قوم کے سامئے. 
اجتاعی نظام کا ایک ایسا نقشه پیش کیا ےہ جس کے رنگ و آھنگ ہے 
ان کا نور بصیرت جگگا رھاے ۔ آغری قطعے کا آخغری مصرع 
”مل کے دنیا میں رھو مثل حروف کشمیر؟ ساری عمر اغخبار کشمیری 
لاھور کا مالو رھا ۔ 
جب اقبال ایم۔ اے پاس کرۓ کے بعد اورینٹل کالج لاھور میں 
تار ء فلسفه آور سیاست مدان کے لکچرار مقرر ہھووےۓے تو انھیں اس 
انجمن کا سیکریٹری بنا دیا گیا ۔ منشی مد الدین فوقء اسمٹنٹ سیکریٹری 
کی حمثیت سے ان کے دست راست تھے ۔ 
۶۳ء میں اقبال گورممنٹ کااج لاھور میں فلسفهہ کے اسسٹنٹ 
پروفیسر مقرر ھوۓے۔ ۱۹۰۵ء میں اعلیلٰ تعلِم حاصل کرتے کے لے 
ولایت چلے گئے جہاں ہے ہی ایچ۔ ڈی اور بیرسٹری کی سند لے کر 
۸ء میں واپس آۓ اور آپ نے لاھور میں وکالت شروع ی۔ 
اس کے ساتھ ھی آپ کو انجمن کشمیری مسل|ناں کا جنرل سیکریگڑِی 
بنا دیا گیا ۔ اس وقت امن کے دوسرے عہدہ دار حسب ذیل تھے : 
صدر۔ خان بہادر خواجہ القہ بش ۔ 
ائپ صدر ‏ میاں شمس الدین ریس و میونسپل کمشٹر ؛ خواجه 
کریم بخشض اکوئٹنٹ ء مماں نظامالدین رس ء 
خواجه کال الدین ہی۔ آے وکیل ء شیخ بد کاظمء 
سپرنٹنڈ نٹ ڈاکخانه جات ء سید پچد شاہ وکیل ء 
حاجی میں شمس الدین ؛ ڈاکٹر مد الدین ناظر ۔ 


7 اتبال 


جثرل سیکریٹری ۔- ڈ اکر شیخ بد اقبالء ایم ۔اے؛ پیایچ۔ڈی؛ 
بار ایٹ لاء ۔ 
جائنٹ سیکریٹری ۔ منشی حیدر مد ء هھیڈ کلرک ریلوے (برادر کلاں 
عزت ماب شیخ دین ۴د) ۔ 
اسسٹنٹ سیکریٹری۔۔ منشی مد الدین فوق ۔ 
فنانشل سیکریٹری ۔۔ منشی معراج الدین ء ڈرافٹسمین ریلوے ۔ 
اسب ۔۔ منشی قادر بخش ء اکونٹنٹ نو ٹگھر ۔ 

ان کے علاوہ خواجہ رحیم بخش ای۔ اے۔ سی ء منشی مد حفیظ ء 
شیخ خان بد ڈپٹی پوس ماسثر ؛ بابو نبی بش ہی۔ اے انسپکٹر 
ڈ٦‏ کخانه جات ء شیخ دین عد اع۔ اے پروفیسر مشن کالج لاھور 
( آئریبل جسٹس و سابق گورنر سندھ) ء شیخ برکت اللہ ڈبٹی انسپکٹر 
مزنگ ء ءنشی احمد دین اکونٹاٹ نہر ء بابو نبی بش ٹھیکید ار ریلوےء 
خواجہ امیر بخششس ہیڈ کارک عکمہ جنگلات وغیبرہ وغیرہ نہ صرف 
کشمیری برادری کے چند درخشندہ ستارے تھے بلکہ لاھہور ک 
تمام قوم کے سر بر آوردہ رکن تھے کیونکە ان میں اکثر افراد ایسے 
بھی تھے جن کا کسی نھ کسی حمثیت ہے مسلانوں کی ہر جاعت 
بالخصوص انجمن حایت اسلام ہے گہرا تعلق تھا ۔ 

ےم ہم اور وم دسمبر ۹۰ء کو آل انڈ یا حمڈن ایج وکیشنل 
کانفرنس کا سالانة اجلاص امرتسر میں منعقد ھؤا۔ آنریبل نواب بہادر 
خواجہ مد سلم اللہ خانء سی۔ ایس۔ آئی؛ بے۔ سی۔ ایس۔ آئی نواب 
آف ڈھاکه اس کے صدر تھے ۔ چونکہ وہ بھی کشمیری تھے اس لئے 
اھل خطہ برادری کے بہت سے بزرگ شوق ملاقات میں پنجاب کے 
ختلف شہروں ہے کھنچ کر امرتسر پہنچے ۔ ا جمن کشیری مسلإنان 
فیصله کیا ۔ چنان ےم دسمجر .و رء کو ایک وفد غیر رسمی طور پر 
ایڈریس کا وقت مقرر کرے کے لئے سرکٹ ہاؤس اسر تسر میں 
حاضر ھؤا ۔ اس وفد میں خان بپادر خواجہ القہ یٹس ؛ مولوی احمد دین 
وکیل ء خواجہ رحم بش ای۔ اے۔ سی ؛ خواجہ امیر بش ؛ حاجی 
میر شمش الدین جنرل سیکریٹری انجمن حابت اسلام ء ملشی غلام مد 
خادمء منشی چدالدین فوق ؛ باہو غلام حسین اور باہو حیدر عپد 
خاص طور پر قابل ذ کر ھیں ۔ 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ۳ 


خان بہادر اللہ بش نے هر ایک کا تعارف کرایا اور حاضری کی 
علت مائی بیان کی ۔ نواب صاحب ے دست شوق بڑھا کر هر ایک ہے 
مصافحه کیا اور وفد ے لئے کے لے ہمکی شام کا وقت مقرر کیا۔ 
چنانچہ دوسرے روز سیالکوٹ ؛ اس تسر ء راولپنڈی ؛ گوجرانواله ء 
سرگوندھاء لائلپور؛ لدھیانھء گورداس پور وزیر آباد ء 
ڈیرہ غازی خان ؛ جیکب آبادء سندہ وغیرہ مقاىات کے ممائلدوں کا ایک 
وند وقت مقررہ پر سرکٹ ھاؤس ام تسر میں پہنچا ۔ اقبال اس وفد میں 
شامل تھے ۔ انھوں ۓے نہایت بلند آواز ہے فارسی زبان میں ۔ہاسنامه 
پڑھا جو پہلے سے طبع شدہ تھا ۔ راقم الحروف کے پاس اس کی ایک کا ہی 
موجود ری ۔ ۱ 
اس سہاسنامے میں نواب صاحب کے خیر مقدام کے بعد ترک کشمیر 
کا تذ کرہ تھا اور پھر لکھا تھا کہ کشمیری قوم ے باوجود اجنتبی 
ھوۓ کے علوم و فنون اور حصول مراتب و وجاھت میں وہ کوشش 
کی ہے کہ مقامی اقوام ان کی ذھانت اور طباعی دیکھ کر دنگ 
وہ گئی ہیں ۔ ھم صرف یہ چاھتے ہیں کہ آپ اپنے قومی بھائیوں یعنی 
اھل خطہ سسلنان پنجاب کی سر پرستی قبول فرمالیں تاکہ جمیعت قومی 
کا شبرازہ بکھرۓ نە پاۓ اور ماری ضروریات قومی اور حفاظت حقوق 
کی کوششیں جاری رہ سکیں ۔ 
وہ سہاسنامهہ چوٹکە نایاب عے اس لئے اقبال کی ایک یادگار سمجھکر 
یہاں در ج کیا جاتا سے : 
الحمد تہ اسہوز ساعت سعید ہل روژعید کەما اھل خطه از 
'تلف مقامات صوبه پنجاب غدمت اقدس براۓے غیں مقددام جناب والا 
حاضر شدیم و از شرف ملاقات مشرف کشتم : ' 
اے آمدنت باعث آباد ۓ ما ذکر تو بود زمزمه شادےۓ ما 
پوشیدہ نیست کہ اسلاف ىا بغرض سیر و سیاحت و ترق“ٴ تبارت و 
حصول روزگار راہ غربت گرفتند و از قطعٗ جنت نظیر خویش انفراق 
مود دریں ملک هندوستان بە مقامات خنتلفةه اقامت ورزیدند و در 
صورت اجلبی زند کانئی ہے کردند ۔ 
ہلگامیکہ آفتاب اقبال مغرییہ بہ ہندوستان طلوع ممود اقوام 
ختلفه ایں دیار از علوم مغربیہ بہرہ اندوز گشتند ۔ دراں زمان ایں 


:7 اقبال 


بزرگا ن خطه باوجود مشکلات سہاجرت در ایں راہ قدم نُبادند و افتاں و 
خیزاں خوبشتن را بجاۓ رسانیدند کہ اسروز باعتبار علوم و فنون و 
حصول مراتب و وجاھت دنیویه واداۓ فرائض دیلیہ و بھ نظر تہذیب 
اغلاق و خبر خواھی دولت الگاشیہ در صف اقوام ترق پافتہ جا گرفتند۔ 
ازاں جاک اھل خطه را از فضل ابزد منان در ملک هندوستان 
جمیعت قومی حصول پیوستہ کشیریان صوبةٗ .پنجاب بەہ کال آرزومندی 
براۓ قبولیت عہدۂ پیترن محضور والا عرض رسان اند و امید وارئد 
له جناب والا از منظوریٴ ایں درخواست جمله برادران خطه را 
مشکور و منون سازند و در انصرام ضروریات قومی و حفاظطت حقوق 
اھعل خطد بیشتر از پیشٹر سعی فرمائیند ۔ 

ما ازاں خر خواھی دولت برطانیه کە از طریق عمل جناب ظاھر و 
ثابت شدہاست و ہے شود بر خود ہے نازم : 

از ہم جان و مال ھراساں نہ گشته 
ایں کار از تو آید و مرداں چئیں کلند 

گور‌منٹ عاليه که از راہ الطاف خسروانہ اعزاز بزرگ یعلے عہدۂ 
ہر کونسل ھااۓ جناب والا صفات را عطا فرمودہ است ۔ مااھل 
خطه شکری٭ٴ ایں نعمت ادا کردن :مے توائم و بدرگاہ غداوند کریم 
دعا ہے کلم لہ حکومت برطانيه را بر جادۂ مستقم ہر:قرار داراد“۔ 

ایں دعا از من و از جمله ٴ جہان آمین باد ۔ 

نواب صاحب نے اس سہاسٹاہے کا جواب انگریزی میں دیا جس کا 
خلا صےہ یہ اع : 

'صاحہو ! نہیں نہیں بھالیو ! میں آپ کے سماسنانے اور ملاقات 
سے بہت خوش ھڑا۔ میں اس وقت اہنے بھائیوں کے درمیان ھوں 
اور ان کی ھر خدست کے لے جو بجھ سے ممُکن مہ حاضر اور تیار ھوںا۔ 
آپ ے خواہش ظاہر کی ےہ کہ میں آپ کی قومی انجمن کا پیٹرنذ 
(مبی) بنوں۔ میں ھر چند اس قابل نہیں لیکن آپ کی خوشی کو 
مدنظر رکھ کر آپ کی خواہشی منظور کرتا ھوں اور خوش ھودا: 
که میری قوم حکومت کی وفادار اور جاں نثار ےے “1 ۔ 


1 غلاصه از کشمیري میگزین لاھور بات جنوری ۱۹۰۹ء۔- 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ۳۴ 


ابجو کیشنل کانفرنس کے خطبه صدارت میں نواب صاحب نے 
اعزاز صدارت کا شکریه ادا کرے ھہوۓے فرمایا: 

” اگرچہ میری حالت صحت اجازت نہیں دیتی تھی کم میں اتی 
دور کا سفر اختیار کروں اور اس شاندار مجمع میں شریک ھوں 
مگر آپ حضرات کے اخلاص نے جھے مجبور کیا اور ڈھاکہ سے یہاں 
تک کھینچ لیا ڈھاکہ امرتٹر ہے سینکڑوں منزل پر واقیاے 
مگر میں یقین کرتا ھوں اور یقین کرنے کے کاف وجوہ میرے پاس 
موجود ہیں کہ میں اپنے وطن میں ھوں ۔ میرا خیال ھے که اس‌تسر کی 
آبادی پنجاب میں بہ لحاظ کشمیری آبادی کے بہت زیادہ ے اور اپنے 
خواص اور پیداوار اور صنائم کے اعتبار سے انی سرینگر عہ اور شاید 
آپ حضرات واقف مؤں گے کہ میں کشمبری الاصل ھوں ۔ اس 
حیثیت سے اپنے موجودهہ وطن سے جس قدر آگے بڑھوں کا اصلىی وطن 
یعنی کشمیں مجھ ہے قریب تر ہوتا جائے گا؛' ۔ 

اقبال کی تحریک ے نواب صاحب ے یھ فروری ۱۹۰۹ء کو 
وائسریگل لیجسلیٹو کونسل کے اجلاس میں حکومت ھند سے یہ سوال 
بھی پوچھا که یا کشمیری فوج میں بھرتی ہو سکتے ہیں یا نہیں 
اگر هو سکتے ہیں تو آج کل کتنے کشمیری سرکاری فوجوں میں ھیں ؟ 
لیز استسر اور سرحد کشمیر پر جو کشمیری آباد ھیں کیا وہ 
پنجاب کے قانون انتقال اراضی کی تعریف میں شامل ہیں یا نہیں ؟““ 

اس سوال کے جواب میں لارڈ کچر نے حکوست هہند کی طرف 
سے کہا کہ ”٭کشمبری قوم کہ فوج میں بھرتیق ہونۓے پر کوئی 
روک ٹوک نہیں مگر رجمنٹوں میں چونکہ ان کی کلاس کمموزیشن 
میں یعنی کوئی کمپنی پلٹن میں یا کوئی ٹروپ رسالە میں کشمیریؤں 
کے لئے خصؤص نہیں اس لئے هندوستائنی فوج میں کوئی کشمیری 
بھرتی نہیں ھوتا“'“۔ 

اسی طرح مسٹر ملز ہے حکوست کی طرف ے جواب دیا کهھ 
”جو کشمیری ام تسر اور حدود کشمیر میں رھتے ہیں بنجاب کے 
قانون انتقال اراضی کے رو ہے ان ہر کچھ خراب اثر نہیں پڑا ۔ 
پنجاب میں کاشتکار قوم مشتہر ھوے کے لئے کشمیریوں کو حکومت 
پنجاب ہے درخجواست کرنی چاہئۓ ۔ پنجاب گورنمنٹ کو حکوست هند ہے 


۰َ اقبال 


دربافت کئے بغیر هر قوم کو کاشتکار مشتہر کر دیلے کا 
اغتیار ےک1 ۔ 

اس سلسلے میں اقبال کے کی مراسلے اس وقت کے اخباروں میں 
نظر اے ہیں جن کے ذریعے سے فوجی بھرتی اور حصول اراضی کی 
ضرورت اور اھمیت برادری اور حکام دوئوں پر واضح کرۓے کی کوشش 
کی گئی ے ۔ نموۓ کے طور پر ایک سراسلے کا مضمون یہ ے : 

''برادر مکرم و معظم ۔ السلام عليکم و رحة اق و برکات 
آپ کو شاید معلوم هو گا کہ ہارے مربی و سن جناب نواب 
سر آنریبل خواجہ بد سلمِ اللہ صاحب واب بہادر ہے۔ سی۔ ایس۔ آئی ؛ 
سی۔ آئی۔ ای واب ڈھاکہ ے ھ۵ فروری ۰.۹ ۱۹ء کی وائسریگل کوئمل 
میں کشمیریوں کے متعلق فوج اور زممنداری کی بابت سوالات پیشی 
کے تھے ۔ فوج کے متعلق تو لارڈ کچٹر صاحب بہادر کمانڈر انھیف 
افواج ند نے فرمایا کہ ”'کشمیری مسلانوں کو فوج ہیں بھریق 
ہوےۓے کے لئے کوئی رکاوٹ نہیں ھے اگرچہ کشمیریوں کی کوئی 
کمپنی یا سکواڈرن علیحدہ موجود نہیں“ ۔ اس اس کے متعلق انجمن 
کشمیری سسل|نان لاھور علیحدہ کوشش کر رھی ھے مگر ف الحال میں 
آپ کی توجہ دو سوالوں کی طرف منعطف کرنا چاھتا ھوں ۔ زراعت پیشهہ 
اقوام کے متعلق جو جواب نواب صاحب کے سوال کا دیا گیا تھا وہ 
یه تھا کہ لوکل گورءنٹ جس قوم کو مناسب سمجھتی ے اقوام بندی 
زسینداری میں شامل کر لبتّی سے ۔ گورئنمنٹ پنجاب کو یه دوئوں 
سوال اور جواب زمینداری کے متعلق حضور وائسراۓ بہادر ۓ 
بھیج دےۓے تھے ۔ گور نمنٹ ممحدوح نے حکم جاری فرمایا ہے کہ کمشئر 
اہنے اپنے علاقے کی مفصل رپورٹ کریں که آیا کشمیری سسلان 
اقوام بندی زمینداری میں شامل کر لۓ جائیں یا کۓ جائۓے کے 
لائقی ہیں ۔ کمشٹنر صاحب بہادر نے ڈپٹی کشنروں کے نام حکم 
صادر فرمایا ھھے کہ وه ان کو اس معامله میں مدد دیں ۔ 
ڈ پٹی کمشنروں نے کمام کشمیری زمینداروں کی ایک فہرست مرتب 
کرائی ے جس ہے ان کو معلوم ھوگا کہ پنجاب میں کتنے کشمیری 


! سول اینڈ ملٹری یوز لدھیائه ۔ کشمیری میگزین بابت مارچ 
۹ء )ء۔ 


ہے جاد 
حیات اقبال کی گمشدہ کڑژیاں --- 


زراعت پیش ہیں ۔ ڈئی کشر صاحب سیالکوٹ کا حکم نبایت 
صاف بے ۔ انھوں ے تمصیلداروں سے چار امور دریافت فرماۓ ہیں 
یعی ۔ 

(ج) قوم کشمیری کے افراد کا عموباً کیا پیشہ سے ؟ 

(م) کس قدر کشمیری ایسے ھوں گے جن کا گذارہ صرفہ 
زراعت کاری پر عے ؟ 

(م) اگر وہ مالکان اراضی ہیں تو کب سے انھوں ۓ زمین 
حاصل کی ےہ ؟ 

(م) کوئی کشەیری دخیل کار سے یا تہیں ؟ 
اس حکم ہے معلوم ھوتا عہ کہ مفصلات اور شہروں میں بود و باش 
رکھنے والے زراعت پیشه کشمیریوں کی جو فہرست تار هھوگ, 
اس میں مند رجہ بالا چار امور کا خیال رکھا جائے گا ۔ 


آپ مہربانی فرسا کر تحصبیلدار صاحبوں کو اس فہرست کے مرتب 
کرۓے میں خود بھی امداد دیں اور دیکھیں که یە فہرست بموجب 
حکم صاحب ڈ پٹی ککشٹر بہبادر تیار کی جاتیق ے یا نہیں ۔ مام 
اھل خطه کو جو آپ کے علاقہ میں رھتے ہیں اچھی طرح سمجھا 
دیا جاۓ کە وہ اپنے اپنے گاؤں میں فہرست تیار کرۓے میں 
امداد دیں تاکه مکمل فہرست تیار هو اور ماری گورئمنٹ کو 
معلوم ہو جاۓح کہ کشمیری کس قدر پنجاب میں زمیندار ھیں 
اور زممنداری کا کام کرۓے ہیں ۔اگر آپ کو معلوم ہو کہ بهھ 
فہرست یموجب حکم صاحب ببادر ڈ بٹی کمشٹر تار نہیں ہوئی 
تو صاحب بہادر ڈ پٹٔی کمشنر کی خدمت میں مودبانہ درخواست کرھی 
کہ وہ ان کے یموجب حکم تیار کرے کا صادر فرمائیں ۔ 

جُو نقشد کە تیار ھورھاے اس کی ایک نقل ان من کشمیری 
سسلانان لاھور کے پاس جس قددار جلد ممکن هو سکے ارسال فرماۓے کی 

شش کریں ۔ 

یہ چٹھی اپنے بھائیوں کو جو مفصلات میں رھتے ہیں جلدی 
بهیج دیں تاکہ ان کو معلوم ہو جائۓے کہ کس قسم یق فہرست 
تیار ھونی چاھئے ۔ اگر وہ دیکھیں کہ فہرست یموجب حکم بالا 


۳م اقبال 


تتیار نہیں ہوئی یا نہیں ھوق تو وہ آپ کی معرفت صاحب ڈبٹی کمشار 
چہادر ہے خط و کتابت کریں ۔ 

اس غرض کے لئے که متدرجہ بالا اس میں مام قوم کے افراد 
متفقه طور پر اپنی بہبودی کے لئے کوشش کریں ء نیز دیگر امور 
کہ لئے جو قوم سے بحیثٹیت جموعی تعلق رکھتے ھوں ؛ میں تحریک 
کرتا ھوں کہ آپ اپنے سنٹر (سکز) میں ضرور کشمبری عجلسںس 
قائح کریں ۔ اس کے علاوہ هر ایسے مقام میں جہاں آپ کا اثر هو 
اہنے دیگر بھائیوں کو کشمیری بجلس قائم کر تے کک ترغیب بھی دیں 
کیونکه اس طریق سے له صرف قوم کے افراد میں اتحاد و یکانگت کی 
صورت پیدا ھوکی بلک قومی حقوق کی حفاظت اور توسیع میں بھی 
سہولت ھہوگی ۔-1؛؛ 

غاکسار 
چد اقبال بیرسٹر ایٹ لاہ جنرل سیکریٹری 
انجمن کہمیری سسلانانء لاھور 

دوسری چٹھی جو اقبال ۓ بعض قومی کمیٹیوں اور ہزرگان توم 

کی غخدمت میں چھاپ کر بھیجی یە تھی : 


”فوجی ؛ زمینداری اورےدع شاری کا مسثله “ 

'برادر مکرم و معظم ۔ السلام علیکم و رحمة اللہ و بركاته ! 

انجمن کشمبری سسلانان لاھور کی طرف ہے پہلے بھی مسئله 
زمینداری کے متعلق ایک مطبوعہ چٹھی بعض قومی کمیٹیوں اور 
بزرگان قوم کی خدمت میں ارسال کۓ جائے کے علاوہ کشمیری 
میگزین ہابت سی ۱۹۰۹ء میں شائع ہوئی ےہ جو امید ےہ مام برادران 
کی نظر ہے گذڈری ھوگی ۔ اس مسثله پر دیگر قومی کمیٹیوں کے علا وہ 
انجمن کشمیری مسلانان لاعھور بھی غور کر رھی ےہ بلکہ اس بے ایک 
چٹھی بخدمت صاحب سینثر سیکریٹری جناب لفٹنٹ گورنر صاحب بھادر 
صوبه پنجاب ہدیں مضمون اآرسال کی ھے کہ کشمیری زمیند اروں کی 
فہرست اقوام بندی صرف ضلع سیالکوٹ و گورداسپور تک ھی عدودٴ 
نہ ار بلک یہ حکم از راہ الطاف خسروانہ دیگر اضلاع ثاا 


! کشمیری سیگزین لاہور بابت مئی ۱۹۰۹ء 


حہات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ٍ۳ 


گوجرانواله ء لاھورء ام تسر ؛ جہلم ء راولپلڈی ؛ لدھیانه ء الک ء 
عزارہ وغیرہ میں بھی جہاں کشمیری آبادی کئرت سے ھے نافذ 
فرمایا جاۓ ۔ صاحب ممحدوح کی خدمت میں ایک نقشه بھی اس مضمون۔ 
کا ارسال کیا گیا ہے کہ فہرست کس طریق سے تیار ہونی چاہئے۔ 
جواب آے پر سب بھائیوں کو بذریعہ میگزین اطلاع دی جاۓ گی۔ 

فوجی سسئله یىی ضرورت اور اھمیت سے بھی انجمن غافل نہیں ہے 
اس مسشلے کے متعلق خاموشی اس لئۓ اہ کہ ہارے ابی و حسن 
نواب بہادر سر خواجہ مد سلیم اللہ صاحب بہادر کے ۔ سی ۔ ایس ۔ آئیء 
سیکریٹری انجمن کشمیری مسلانان لاھور میں وعدہ فرمایا ےہ کہ وہ 
صاحب کانڈر انچیف بہادر افواج ہند ے ملاقات کر کے اس سسئلے 
کی سبت فیصلہ فرمائیں گے ۔ اب نواب صاحب مدوح کو مثمام امور 
متعلقه خدمات فوجی سے آگاھی کی ضرورت ے تا کھ پوری واقفیت 
حاصل کر کے حضور ک|نڈر انجیف بہادر ے گفتگو کر سکیں اور 
صراحت و وضاحت سے اپنے بھائیوں یک مردانگی اور جاں نثاری اور ان کی 
فوجی خدمات کا تذکرہ کر سکیں۔ ایسا مصالحهہ بہم پہنچانا معمولی بات 
نہیں عے اور نہ ھی ایک شخص یا ایک کمیٹی کا کام ھے جب تک 
ممام برادری ستفقه کوشش ہے اس میں ہاتھ نہ بٹاۓ گی یه کام 
سر انام ند ہو گا۔ اس لئے سب بھائیوں ی خدمت میں گذارش ے 
کھ وہ کشمبری ان جن لاھور کو اس معامله میں مدد ديں اور نقشہ 
ملازمان اھل خطه فوج کو جو لف ہذاے اچھی طرح ہے پر 
کر کے جننی جلدی هو سکے جنرل سیکر یٹری کو واپس ارسال فرمائیں 
تا کہ ثواب صاحب بہادر ی خدمت میں افواج ند کےکشمیری بہاد روں. 
ک مکمل فہرست ارسال کر دی جاے۔ آپ هر گز یہ خیال ئە فرمافیں 
کہ اس نقشه سے کسی طرح مارے ان بھائیوں کو جو اس وقت 
صیغة فو ج ہیں ملازم ہیں نقصان پہنچے گا۔ نقصان پہنچنے ک کوئی. 
وجہ نہیں کہیونکہ گورنمنٹ آف انڈیا اور خود کانڈر انجیف بہادر 
تسلم کر چکے ہیں کہ کشمیری سسلان فوجوں میں ملازم ہیں ۔ 
ان کے لئے کوئی بندش اور کوئی رکاوٹ نہیں ے البتہ ان کی تعداد 
تھوڑی ےہ ۔ لاھور یکمیٹی جس میں ہہاری برادری کے اکٹ اہلالراۓۓ 
اور قانون دان بزرگ شامل ہیں اپنے بھائیوں کے اس خیال پر کا سے 


م۴ اتبال 


زیادہ غور کرچکی ھے اور وہ ھر طرح مطمئن ہے ۔ بلک ایسی فہرستو 
ہے مرتب ہوئۓ سے قومی فائدہ کی بہت بڑی توقع رکھتی ے۔ 

کمٹی کوشش کر رھی سے کہ هارا ایک ڈیپوٹیشن جس ى 
ماری برادری کے معزز فوجی پنششض عہدہ دار خصوصیت سے شامل ہو 
بسرپرستی نواب پادر آف ڈھاکہ صاحب ببادر کانڈر انھیفہ : 
غدمت میں اس غرض ہے حاضر هو کہ کشمیری مسلانوں کی رجمذ 
یا ختلف رجمنٹوں میں یا رسالوں میں کمپنٔی علیحدہ بنائی جاۓ کا حہ 
صادر فرمایا جاۓ۔ اگر براد ران قوم ۓ فہرستیں اور نقشے مکمل کر 
جلد تر واپس کر دئے تو غالب توقع عے کہ گورئمنٹ ضرور هار 
گذارش ہر توجہ فرماۓ گی ۔ 

اس چٹھی کے ساتھ علاوہ نقشہ ملازىان اھل خطه فوج کے اي 
نقشة مےدم شاری اھل خطه کا بھی ھے۔ اس کی خانه پری بھ 
ضروری ہے ۔ اس نقشے ے نه صرف ابی برادری کی صحیح سردم شار 
ھی دریافت کرنا مقصود ے بلکھ یه اس بھی جیسا که نقشہ ۔ 
ماف بن آپ کو تعاوع تھی باج ئن نان کے قوم کے غوانا 
اور ناخوائدہ اور بیکار اور باکار اصحاب کا حال بھی معلوم هو جا۔ 
تاکه کمیٹی حتیالمقدور اپنے بھائیوں کو کسی قسم کی امدا 
پہنچا سکے ۔ دنیا اس بات کو تسلیم کر چکی ے کھ بغیر تعلیم کے کو 
قوم زندہ قوموں میں شار نہیں ہو سکتی ۔ جس قدر قومیں آج آپ ؟ 
سہذب ء شائستہ اور ترق یافتہ نظر آتی ہیں وہ سب علم کے زینہ ٭ 
ہے آسان عروج و کال پر پہنچی ہیں ۔ آپ کو یاد رع کہ آپ سب 
بھی وہ سچے موی اور جواھر موجود ہیں جن کی چمک دمک ہے دا 
حیران اور خیرہ ہو سکتی ھے لیکن صرف جلا کی ضرورت ہے اور م 
تعلم کے ذریعے ھی ے هو سکی ھے۔ 

آخر میں پھر یه گذارش کرتا هوں کہ دونوں نقشے فوجی ا: 
سردم شباری بہت جلد پر کر کے واپس ارسال فرمائیں۔ اگر یہ اق 
ختّم هو جائیں تو آپ لاھور کی ے اور طلب فرما سکتے ہیں یااء 
موئتے کے اور نقشے دستی بنا سکتے هیں ۔؛ٴ1 
_قوم کا خادم ؛ (ڈاکٹر شیخ) چد اقبال ایم اے پیر سٹن ایٹ لاء لاھ 

! کشمیری سیگزڑین بابت جون ۱۹۰۹ء 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں "٥۵‏ 


انجمن کشمیری مسل|نان لاھور کی بنیادوں پر بعد میں آل انڈ یا 
مسلم کشمیری کانفرنس لاھور عالم وچود میں آئی جس نۓ کشمیر میں 
بہداری پیدا کرے اور تعلیمی پستی دور کرےۓ میں بڑا کام کیا۔ 
او عرش کی بھی بل لہ کر اھ اقال جے سا ہی 
سید حسن شاء بی اے؛ ایل ایل بی اس کے سیکریٹری ہو گۓ تھے ۔ 
آج مقبوضةہ کشمیر اور آزاد کشمیر میں جو مسلان اعلیل عہدوں ہر 
ممتاز نظر آ رعے هیں ان میں اکثر اس کائفرنس کے تعلیمی وظائف کے 
رهین سنت یں ۔ 


اس کانفرنں کے ابتدائی دو اجلاض تو لاھور ھی میں ھوے 
جو زیادہ تر لاھورء اسر تسر ؛ گوجرانوالہ اور سیالکوٹ وغیرہ 
چند شہروں کے اصحاب تک حد ود تھے ۔ لیکن راولہنڈی ء سیالکوٹ اور 
گوجرانوالہ کے اجلاس مجمع اور اثر و اھمیت کے لحاظ ہے ہے نظیر تھے۔ 
سپالکوٹ کے اجلاس کے صدر خان بہادر نواب خواجہ ند اعظم رئیس 
ڈھاکە تھے ۔ ان اجتۃاعوں میں کشمیری الاصل فوجی سردار بھی شال 
هموۓ تھے جن میں کی لفٹنٹ ء صوبیدار اور جاگیردار تھے ۔ 


ان ایام میں خواجہ احد شاہ رلسں لد هہانه اور خواجہ یوہف شاہ 
وئیس اس تسر پنجاب کونسل کے مبر تھے ۔ وه دونوں کشمیری تھے 
اور قومی معاملات میں خوب دلچسپی لیا کررے تھے ۔ خواجه احد شاہ 
کی طرف ہے لاھور میں انگریزی اخبار پنجاب آبزرور جاری تھا جس کے 
ایڈیٹر خقلف وقتوں میں شیخ عبدالقادرء شیخ عبدالعزیز اور ملک 
برکت علی رےے ھیں ۔ شیخ عبدالعزیز ہی اے اپنے آپ کو آثئریری 
(اعزازی) کشیری کہا کرتے تھے۔ وه بعد میں ان جمن حابت اسلام 
لاھور کے آئریری سیکریٹری اور پنجاب گورنمنٹ پریس برانچ 
سپرنٹنڈ نٹ بھی هو گے تھے ۔ ادھر وہ اپلے اخبار میں کشمیریوں کے 
مطالبات کی زبردست حایت کرے تھے ؛ آدھر فوق صاحب کشمیری 
میگزین میں کشمیری سمسلانوں کی ےکسی اور حکومت کشمیر کی 
ہے توجہی کا قصد چھپڑتے رھتے تھے ۔ لیکن اخباروں کی چیخ پکار 
اور کشمیری کانفرنس کے مقرروں کی دھنواں دھار تقریروں کے باوجود 
دربار کشمیر کسی مطالبے پر کان نه دھرتا تھا بلکە قراردادوں اور 
شکائتوں کے پہنچۓے کی رسید تک ئە دیتا تھا۔ ٰ 


۹م اقبال 


یہ حالات نہایت پاس انگیز اور حوصلہ شکن تھے لیکن ارکان 
کانفرنس نے ہمت نہ ھاری ۔ آغخر ان کے عزم و استقلال کی بدولت ایک 
وقت آیا جب قرار داد وں کی رسید یں بھی آنے لگیں ۔ حکام سے ملاقاتیں 
بھی ہونے لگیں اور کانفرنٹی کے وفد مہاراجہ سر پرتاپ سنگھ کے 
سامنے اسصالتاً اپنی شکایات پیش کرنے لگے ۔ دو ایک موقعوں پر اقبال 
ے بھی ان میں شامل ھو کر کشمبیری کانفرنضس کی ترجای کاحق 
ادا کیا۔ 


و برع یا رورءکی بات ے کہ ایک مر تب کشمیری کانفرنس 
کا وفد سہاراحد سر پرتاپ سنگھ والئے کشجر کی خدەت میں .عتقام 
”دشمیر ھاؤس (لاھور) جاۓ والا تھا۔ فوق صاحب اقبال کو ہلاۓگۓء 
اقبال ان دنوں انار کلی وا ی بیٹھک میں رھتے تھے ۔ انھوں ے یه کہهھ 
کر جا کے اکار“ کر دی کم ۶جو مبارآجدة دت کا بارہ سے سے چلے 
کسی مسلان کا منه دیکھنا گوارا نہیں کرتا میں کسی وقت بھی اس یق 
شکل دیکینا نہیں چاهتا۔ غضب خدا کا ایک ایسا شخص جس کے شہر 
جموں کا نام صبح ھی صبح لینا نہ صرف سسلان بلکةہ ھندو تک منحوس 
سمجھتے ھیں ؛ اس منحوس شہر کا رھنے والا مسلان کو منحوس سمجھکر 
اس کی شکل سے نفرت کرتا جے۔“ 

فوق صاحب ے کہا یه بات تو صحیح ہے کہ مسلان بارہ بے ہے 
پیشتر ١س‏ کے پاس نہیں جا سکتے لیکن اس کی ایک وجہ بھی ھے 
وہ يہ کە سہاراجه صبح سویرے آٹھ کر اشنان کرۓے کے بعد پوجا پاٹ 
آکرتے ہیں برھمن ان کے گرد ھوے ہیں اس میں کافق وقت صرف 
ھو جاتا ےےء عبادت ہے فارغ هو کر کچھ اشتد کیا جاتا ے 
پھر حقد بیرا جاتا ھے جس کے کش لگاتے لکاتے کھاے کا وقت 
آجاتا ھے اور خواء بخواہ بارہ بج جاے هیں ۔ تب کہیں جا کر ان کو 
برھمنوں اور رسوئی کے کاموں سے فرصت نصیب ہوتیق ےر ۔اسی لۓ وھ 
اپنے وزیروں اور بڑے بڑے اھل کاروں کو بھی بارہ بے دوپپر ے 
ایک بے تک ھی ہے سے اور سلام کا موقع دیا کرے ہیں۔ لیکن ان" 
باتوں ہے اقبال کی تسلی کب ہو سکتی تھی ء انھوں ے ایک نە سی 
اور نە آاۓ!۔ 


"سر گذشت فوق (قلمی) ص .۳ ؛سرم۱۔ 


حمیات اقبال ی گمشدہ کڑیاں ےم 


وفد کے باق ممہر وقت مقررہ پر کشمیر ھاؤس پہنچے ء انھیں ایک 
چھوے ے غیے میں بٹھایا گیا۔ دیوان اس ناتھ چیف ملسٹر تھے 
وہ کچھ گھبراۓے هھوۓ سے تھے۔ تھوڑے تھوڑے وتفے کے بعد 
باھر جاے اور پھر غخیے ہیں آ کر باتوں میں مشغول هو جاے۔ 
ملاقات کا وقت آٹھ بے شام تھا مگر جب نو بج چکے تو ایک آدمی 
دوڑا ھوا آیا اور دیوان صاحب کو خیے سے باھر لے گیا ۔ معلوم ھوا 
کہ سہاراجہ صاحب جو کسی کو اطلاع دئے بغیں اپنے گرو جی کے 
پاس چلے گئے تھے اور جن کی تلاش میں دیوان صاحب ہریشان 
ہو رےے تھے تشریف لے آے هیں ۔ تھوڑی دیر بعد سب کو بڑے کمرے 
میں بلایا گیا ء غالبا اواخر دسمبر کے دن تھے ؛ کمرے میں انگیٹھی 
جل رھی تھی اور سہاراجهہ صاحب گاؤ کیہ لگائے بیٹھے تھے ۔ 
سب سلام کر ہے فرش پر یٹھ گۓے کچھ معروضات پیٹس کیں۔ 
سہاراجہ صاحب ۓ یه کہە کر ٹال دیا ‏ کە دیوان صاحب آپ ہے گفتگو 
کر چکے ہیں وہ آپ کی باتوں کا خیال رکھیں گے ۔ سرکار کو خود 
بھی خیال ےے“ اس کے بعد خاموشی هو گئی۔ سب سلام کر کے 
چلے آۓ لیکن حیران تھے کہ یہ کیسی ملاقات ے۔ ایک طرف تو 
دن گنے جاۓ تھے اس دن کے لئے اور دوسری طرف نشستند و گفتند 
و ہرخاستند کا معامله ے۔ 

پہلے وفد کی اکامی کے بعد جب دوسرے سال مہاراجہ صاحب 
لاھور آۓ تو کانفرنس نے پھر وفد لے جاۓ کافیصله کیا۔ اس دفعه 
ایک میموریل بھی تیار کیا گیا جس کالہجہ کسی قدر تلخ تھا۔ 
دیوان بشن داس ھوم منسٹر اور وزیر تعلمات تھے۔ انھوں ۓ کہا کهہ 
اس تحریر سے کوئی فائدہ نہ ہو کا۔ بہتر یہ ھے کہ جو کچھ کہنا هو 
زہانی کہہ دیجئے۔ چٹا چہ ایسا ھی کیا گیا ۔ اس وفد میں‌آئریبل خوأجہ 
یوسفشاہ مہ رکونسل پنجاب >خان بھادر شیخ غلام صادق ریس اس ‌تسر؛ 
شیخ غلام حسین ای اے سی ؛ خان بہادر الہ بش اور سید حسن شاہ 
وغیرہ شامل تھے ۔ ریاست کی طرف سے اس موقع ہر دیوان بشن داس 
عوم منسٹرء خان بہادر شیخ مقبول حسین ریونیو منسٹر اور ایک دو اور 
معزز افسر موجود تھے ۔ جب مہاراجہ کے ایماء ے سب کرسیوں پر 
بیٹو گئۓے تو آپ نے چھوٹتے هی فرہایا 'سرکار ھمیشہ فرشی دربار 
کیا کرے ہیں لیکن آپ کی خاطر آ جکرسیوں کا دربار لگایا گیا ے ۔؛؛ 


ن۲۸ قبال 


ارکان وفد ۓے شکریە ادا کیا پھر خان بہادر شیخ غلام صادق > 
آنریبل خواجه یوسف شاہ اور خان بہادر خواجە اللہ بش باری باری 
مسل|نان کشمبر کی تعلیمی اور اقتصادی پساندگی کا ذکر کرت رےے 
اور سہاراجہ کو ان کی فلاح و بہبود کی طرف توجه دلاے رے۔ 


مہاراجه صاحب نے جو کچھ جواب میں ارشاد فرمایا اس سے معلوم 
هوتا تھا کە دبوان بشن داس صاحب ان ہے میموریل کے تندو تلخ 
ہہ جآ أثئر کر چک اب آپ نے فرنایا۔ ‏ ایر کا رکو سازی ان ےہ 
کھ لیڈر کس طرح بنا کرے ہیں ۔ جو شخص بہت باتیں کرتا ےہ ؛ 
بس وه لیڈر ے۔ جو تقریر یا تحریر میں تلخ لہجہ اختیار کر کے 
ادب و یز کی عنان ھاتھ سے چھوڑ ديتا ےء بس وم لیڈرے۔ 
جو هندو ٭سلم فساد پیدا کر ۓ میں سب سے پیش پیش ھ ؛ بس وہ 
لیڈر ے ۔ جو فرقه وار مطالبات پر زور دیتا ے یا حکومت اور فرمائروا 
پر فرقد پرستی ٴذ الزام لگاتا ے ء بس وہ لیڈر ہے ۔ آپ لوگوں کو اگر 
اپنے ذشمبری بھا ئیوں کے ساتھ ایسی ھی همدردی ے تو کشمبیر هھاؤژس 
1 اف کی آفاقاع 5را ھی تھا کو کگھیں یں عو ات کی 
دعوت دیتے ہیں ۔ گھر بیٹھ کر باتیں بناے ‏ ےکیا فائدہ ؟ ومەکثڈمبر ے 
پنجاب نہیں ہے - ہم وہاں هھندو مسلم سوال پیدا نہ هوۓ دیں گے“ 


مہاراجہ صاحب ایک ھی سانس میں يہ سب باتیں کہہ گۓ ۔ 
ایسا معلوم هوتا تا جیسے انھوں ے زبانی یاد کر رکھی تھیں ۔ 
خان بہادر خواجہ اللہ بش تو پولیٹیکل مذاق کے آدمی تھے ۔ انھوں ۓ 
فور کہا کہ سرکار کے عہد میں آج تک ہم تے ریاست میں هندو 
مسلم فساد کا ذکر نہیں سنا یہ الفاظ سرکار کے منہ ھی سد پہلی سرتبہ 
سنے ہیں اگر خدا خواسته کبھی ایسا ناخوثشگوار واقعه پیش آیا 
تو ھم اس فساد کو مٹثاتے اور اسن قائم کر ے میں اہی جانیں تک لڑا 
دیں گے اور کشمیرں آۓ کی جو دعوت دی کئی سے اس کے لۓ 
اھل وفد دل و جان ے شکر گزار ھیں اور بندهہ تو بن بلاۓ ھی 
هر سال حاضر هو جاتا ہے صرف ان لوگوں کے اطمینان کی ضرورت ے۔ 

مہاراجہ صاحب نے فرمایاء کیا سرکار کی زبان پر اعتبار نہیں ؟ 
بس ہم ۓ کہہ دیا ے ؛ بی ھاری زبان اور یہی ہاری تحریر ے ۔ 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں ۹+ 


وند کے لوگ حیران تھے کہ کس قسم کے مطالبات و معروضات. 
لے کے آۓ تھے اور کس قسم کا جواب لے کے جارے ھیں!۔ 

آخر ایک مرتبه اقبال کے دوست انھیں بھی سہاراجە پرتاپ سنگھ 
کے پاس لے ھی گۓ۔ یہ بھی لاہور ھی کا واقعد ہے ء سہاراجہ 
کشمیر هاؤس میں ٹھہررے ہوئۓ تھے ۔ ڈاکثٹر صاحب کا سہاراجہ ے 
تعار فکرایا گیا ۔ بعض دوستوں نے اس ملاقات سے پہلے ھی سہاراجہ سے 
ڈاکٹر صاحب کی علمی شہرت اور ان کی شاعرانہ عظمت کا کچھ ذ کر 
کر رکھا تھا ۔ سہاراجہ صاحب ے تکلف کہنے لگے۔ 

اک ذار غاعب اعنا ے آپ ایت نا ے می٢‏ 

ڈاکٹر صاحب نۓ بھی شوخی ہے جواب دیا : ''سرکار بیت نەکبھی 
میں ے بناۓ ھہیں ند مرے باپ دادا ۓ۔ اس کے علاوہ میں 
ڈاک دار بھی نہیں ء لہ میں نے کبھی ڈاک کا کام کیا ے نہ میرے 
بزرگوں ۓ۔؟“ 

مہاراجہ صاحب اقبال کے ساتھیوں کا من دیکھنے لگے ۔ انھوں 
ے کہا ”حضور! یه شاعر ہیں اور شعر کہا کرتے ہیں ۔ شعر کو 
بیت بھی کپتے ہیں ء انھوں ۓے بیت کو وہ بیت (ہید) سمجھا جس ہے 
کرسیاں بی جاتی ہیں۔““ 

مہاراجہ صاحب ۔ ”'ٹھیک کہا آپ نے؛انھوں ۓےۓ وھی بیت 
سمجھا ہوگا۔ اچھا ء کوئی شعر سنائے۔“ 

ڈاکٹر صاحب شعر پڑھنے لگے تو مہاراجہ نے فرہایا۔ 
”نہیں صاحب ! یوں نہیں ۔ گا کر پڑھئے ء اسی لے میں جس کی آپ کے 
دوست تعریف کر تے ھیں۔“؛ ْ7 

ڈاکٹر صاحب نے منشی عدالدین فوق کی طرف دیکھا اور 
دی زبہان میں کہا ۔ جی تو یہی چاھتا ہے کە کہوں که مبرے دوستوں۔ 
کے پاؤں میں گھلگرو باند ھئے تو میں گاؤں ۔ لیکن سہاراجہ کے احترام 
ے شوخی کا مند بند کر ديا ۔اس کے بعد پایچ سات شعر ترنم ھی 
سے پڑھے ۔ آپ کے بعد سہاراجہ ۓ خود بھی فارسی کے چند شعر سنائۓے۔ 
پھر کہا ۔ ””ڈ١اکٹری‏ میں آپ نے کونسا امتحان پاس کیا ے؟ٴ* 

ا سر گذشت فوق (قلمی) صفحه وے۔.ہ ۔ 


7 ا تبال 


ڈاکثر صاعب ۓ کہا۔ میں تو فلفہ کا ڈاکٹر ھوں۔ 
فزیشن و سرجن ڈاکٹر نہیں ھوں۔“ 

اس کے بعد ڈاکٹر صاحب کے ساتھیوں میں سے ایک نے کہا۔ 
'سرکار ! یه بھی آپ کی رعایا ھیں۔“ 

مہاراجہ ۓے پوچھا ۔ ”وء کیسے ؟ یە لاھور کے رھنے والے ماری 
رعایا کس طرح ہو کئے ؟ “' 

ساتھی ۓ کہا ۔ ”ان کے آباؤ اجداد کشمیر کے رھنے والے تھے۔ 
ان کی ذات سہرو ےے۔ پنجاب میں ان کا وطن سیالکوٹ ے ۔“ 

مہاراجه ۔ '”'بہت اچهھا۔ ڈاکٹر صاحب! سرکار آپ کو کشمیر 
آےۓ کی دعوت دبتے یں ۔ آپ ضرور آئیں_ ٤)‏ 

یه واقعه ڈاائٹر صاحب نے ایک مرتبه خود سنایا تھا مگر وہ 
مہاراجہ کی دعوت پر کشمیر نە جا سکے ۔! 

ابال 'دذشميربوں کو یہودی تصور کرے تھے اور کہتے تھے 
کە ان کے عادات و خصائل اور شکل وشائل افغانوں سے ماتے جلتے ہیں 
جو بی اسرائیلی ہیں اور اس معا ملے میں ان کو یہاں تک غلو تھا 
که ایک مرتبه انھوں ے یه خیال بھی ظاھر کیا کمھ لارڈ ریڈ نگ 
وائسراۓ ھند کے پاس ایک یاد داشت بھیجنی چاہثے جس کا مضمون یه هو 
کە تم بھی بی اسرائیلیٰ ہو اور کشمیر کے لوگ بھی ان کو دھری 
غلامی ے نجات دلا کر نیکی اور بھلائی کی مستقل یاد گار چھوڑ جائیے ۔ 
لیکن وه 'نشمیر کے روٹن اور درخشندہ ستقبل ے لبھی مایوس 
نہیں هوے ۔ انھوں ے جب کبھی کہا بھی کہا کھ ایسا زرخیز ملکء 
ایسے روشن دماغ اور ذھین وذ لوگ اور ایسی صناع و ھوشیار توم 
ہمیشہ کے لئے نبھی غلام نہیں رہ سکنی۔ ان کی امید کا دامن یہاں تک 
بڑھا وا تھا ئە دہا "ثرے تھےٴله اگر کشمیر کے لوگ بیدار ھوگئے 
ان کو زماۓ کے ساتھ دینے کی توفیق ہوئی اور آزادی کی فضا میں 
سانس لینے کا موقع ملا تو یه سارے هندوستان کو بیدار کریں گے 
اور ان کے راہن ابت ہھوں کے ۔ چنانپہ بعد کے واقعات ے ثابت کر دیا 
کله ھندوستانی ریاستوں کی چھ کروڑ آبادی میں سب ے پھلے کشمیر 
کے لوگوں ھی نے جبرو استبداد کے غخلاف آواز آٹھائی اور ان کی 


اسر گزشت فوق (قلمی) صفحه رس۳ ۔ 


حیات اقبال کی گمشدہ کڑیاں “٦‏ 


دیکھا دیکھی بای ریاستوں کی رعایا ۓ قدیم نظام حکومت بد لوانے کے 
لئے ھاتھ پاؤں مارے ۔ 
اس طرح کشمبری ہرادری کے تنظیمی اور اصلاحی کاموں میں۔ 
د لچسپی لیتے هوۓ جب آپ ہے دیکھا کہ مسلان عالمگیر اخوت کے 
نصبالعین کو نظر اندا زکر کے برادریوں کے فریب میں مبتلا ہو گئے ہیں 
اور ان کی اس فریب خوردگ سے ملق سیيیاست ہری طرح متائر 
ہوارھی ےہ تو آپ ے کشمیری کانفرٹس کے کاموں میں دلچسپی لی 
چھوڑ دی اور کہا کہ ایک سچے مسلان اور محب نوع انسانی کاحقیقی 
فرض سارے بی آدم ی نشوو ارتقام ے۔ نسل اور حدود ملک کی 
بنیاد پر قبائل اور اقوام کی تنظم حیات اجتاعی کی ترق اور تربیت کا 
ایک هنگامی اور عارضی پہلو ے ۔ ا گر اس کی اتی ھی کائنات تسلیم 
کر فی جاۓے تو جھے اعتراض نہیں۔ لیکن جب اسے انسائی قوت کا 
مظہراتم سمجھا جاتا اور ارتقاۓ انسانیت کی آخری اور انتہائی منزل 
قرار ديا جاتا ے تو مجھے اس کے بدتریں لعنت قرار دینے میں مطلق. 
تامل نہیں ھوتا۔ چنا چە ٭ اور ۹ء اپریل ۱۹۱۸ء کو جب آل انڈ یا 
مسلم کشمیری کا نفرنس کا بارهھواں سالانه اجلاس سیالکوٹ میں ملعقد ھوا1 
تو آپ اس میں شامل نہ هوۓ۔ معمولی سا ایک پیغام لک ھکر سیکریٹری 
استقباليه کمیٹی کے نام بھیج دیا اور معذرت طاب کر ی ۔ اس پیغام کو 
عام کھلے اجلاس میں پیش کرتے ہوئے حاجی میر ش۔سرالد ین مرحوم 
نے کہا ہے 
” ج میں نہایت خوشی سے ایک ایسی ھستی کا پیغام سناتا ھوں 
جو اری برادری میں ارفع و اعلول ےہ اور جس ہر ہم س بکو ناز ہھے۔ 
جب به بات ے تو جہاں انھوں ےَ جم لیاان کو غاص طپور پر 
فخر هونا چاہئے۔ سر اقبال کو هاری اس کانفرنس کے ساتھ عرصہ سے 
اختلاف رھا ے ۔ ان کا خیال تھا کەه ایسی انہمنیں جن کا تعلق 
برادریوں کے ساتھ هو نقصان دہ میں ۔ ھم ے بارھا ان ے اس بارے۔ 
میں گفٹکو کی ء متعدد دلائل پیش کۓ اور یہ بات ان پر واض حکرۓ ک 
شش یکہ ہارا مقعصد یہ نہیں کہ بقیہ مسلانوں ے علیحدہ رھیں بلکھ 
ہمارا مقصد خود اپتی اور اپنے بھائیوں کی اصلاح وفلاح اور بہبود کا کام 
ایک محدود دائرے کے اندر رہ کر کرنا عے اور اس کا نتیجه جلد 
اچھا برآمد ھونا یقینی سے ء مثل5 سب سے پہلے میں اپنے گھر کی اور اپنے 


۳ اقبال 


محلے کی اصلاح کرنا چاہوں کا تو آسانی ہے کر سکوں کا بجاۓ اس کے 
کہ سارے شہر کی اصلاح کا کام شروع کر دوں ۔ الحمدقه که 
ڈاکٹر صاحب نے مان لیا ے اور آئندہ کانفرنس کے کاموں میں 
دلچسپی لینے ہر رضامندی کا اظہار کیا حے۔ چنا نچہ آپ فرماے ہیں 
که ''میں کانفرنس کے ھر ایک معاملے میں ھم خیال ھوں اور کانفرنس 
کے کاموں میں شامل عوکر عملی طور پر حصہ لیئے کی کوشش کروںگاء 
میں ہر ممکن اعانت کو تیار ھوں ۔ خدا مجھے اتی قوم کے نیک کاموں 
میں حصه لینے کی توفیق عطا کرے۔ میں نے اراده کر لیا تھا 
که کانفرنس کے اجلاس میں شریک هو سکوں لیکن افسوس کہ انھی 
تاریخوں پر مجھے شمله ایک ضروری کام ے۔ مبری دل یىی دعائیں 
کانفرنس کی کاسیابی کے لئے وقف ہیں ۔ 1۶ 


چد عبد اللہ قریشی 


اروئداد مسلم کانفرٹس ہ۸ء صفحع ےہےں۔ 


نوجو ان شاعر اقبال 
-۔(ایک تجزیھ)۔_- 


۱۹۰۱ء سے ۱۹۰۵ء تک کا زمائه اقبال کے شباب کا زمانه تھا۔ 
شاعری کے اعتبار سے تو اسے عنفوان شباب بھ یک سکتے ہیں لیکن خود 
اقبال اپنی اس منزل ہے گزر چکے تھے ۔ ان کی پیدائش ے۸ ۱ء میں 
ھرئیى تھی۔ ,,.ورء میں انّاکی عمر ہم برس کی ھہوگی۔ یف وہ 
زسائه ہے جب وہ گورمنمنٹ کالج لاہور ہے اج۔ اے کرتے کے بعد 
پہلے اوریئنٹل کالج میں اور پھر گورئمنٹ کالج میں لیکچرار مقرر 
هوۓ تھے اور ان کا زیادہ وقت پڑھنے اور پڑھاۓ میں گزرتا تھا ۔ 
ہانگ درا کا پہلا حصد اس کلام پر مشتمل سے جو انھوں ۓے اس 
عہد میں یعتی ےہ ہرم برس ہے )مس برس کی عمر تک لتکھا۔ 
اس کم و بیش پا پچ سال کی شاعری کو بعض نقادوں ے 'دور اول کی 
شاعری؟ کہا ے اور بعض نے اسے قومیت پا وطنیت کی شاعری ہے 
تعبیر کیا ے ۔ ہہر حال یہی وہ زماند ےہ جس میں کہی ہوئی نظمیں 
اور غزلیں اور ان کا کہنے والا نوجوان اقبال اس مطالعہ کا 
موضوع ےہ ۔ 

١‏ فلسفیانه تفکر 

فلسفه کی طرف سبلان اور کالج میں بطور مضمون کے اس کم 
انتخاب اس امی کا ثبوت ے کہ طببعت میں گہرے غور و فکر کا رنگ 
پایا جاتا تھا ۔ یوں تو ھر تعلیم یافتہ اور علم و فن ہے ذوق رکھنے والا 
شخص زندی کے بعض پپہلوؤں پر غور کرتاے مگر وەہ لوگ جو 
فلسفہ کی طرف خاص طور پر بڑھتے ہیں ء ان کا فکر دوسرے لوگوں ہے 
خاص متاز ھوتا ےہ ۔ عام لوگ زندی کے ظواہر مثلا سیاسیات ‏ 
معاشیات ء اجتاعیات وغیرہ کے مسائل کے متعلق سوچتے سمجھتے ہیں ء 
فلسفه کا رسیا زندگ اور کاثلات کی بنیاد پر غور کرتا ے ۔ اس کاذھن 
مادہ اور زندگی کي ظاھری سطح ہے گزر کر وراہ مادہ سۓ پھوٹنے وا ی 


۳۲ھ اتبال 


الجھنوں کو حل کرنے کی سعی کرتا ھھ ۔ وہ صرف یہ نہیں دیکھتا 
که موجودہ زندگی کیسی ے اور اے کیا عونا چاھئے بلک اس بات کٌ 
کھوج لکاتا ہے کہ زندیق ےے کیا؟ یہ کیا تھی ؟ کیا ھوگ ؟ 
اور یه کیوں عے ؟ دوسرے لفظوں میں یہ لوگ زندگی کی رفتار اور 
اس کی اصلاح پر ھی نظر رکھنا کا نہیں سمجھتے بلکد اس کی ماہیت 
اور اس کی ابتدا اور انتہاء کو سمجھٹے کی جستجو بھی کرے ہیں ۔ 
ہانگ درا کے پہلے حصے میں یه رجحان اقبال کا سب ہے .مایاں اور اھم 
رجحان ھ اور اس کہ کی پہلو ہیں ۔ اول یه که روز مہ کے واقعات 
کو وه اس نظر سے نہیں دیکھتا جس نظر ہے عام لوگ انھیں دیکھ کر 
نظر انداز کر دبنے ہیں اور انھیں قابل توجه اور درخور اعننا 
نہیں سمجھتے ۔ پرواۓ هر رات شمع پر آآ کر گرتے ہیں اور جل کر 
ران ہو جاۓے ھیں ۔ میرے اور شاید آپ کے لئے یه واقعه زندگق کے 
معمولات میں سے عے لیکن نوجوان اقبال کی نظر میں یہ ' غیر معمولی ؟ 
واقعد عہ ۔ جب اس کی اہ اس منظر پر پڑیق ہے تو وہ ٹھٹک جاتا ے۔ 
اس ۔کے دل ہیں بیسیون سوال اٹھتے ھیں ۔ اسے شمع کی روشی پر 
پرواے کے جل مرے میں کوئی سر بستھ راز کوئی ہر اسرار معنویت 
د کھائی دبتی ے اور اس کا استفسار ایک گہرے تیر میں 
ڈوب جاتاعہ : 
پرواند تجھ سے کرتا ے اے شعع پیار کیوں؟ 
یه جان ے قرار عے تجھ پر نثار کیوں ؟ 
ساب وار رکئیتی ے تبری ادا اے 
آد اب عشق تو نے سکھائے ہیں کیا اسے ؟ 
کرتا ے يف طواف تری جلوہ کاەہ کا 
بھونتا ھؤا ھے کیا تری برق نگاہ کا ؟ 
آزار موت میں اہے آرام جاں ھے کیا ؟ 
شعلے میں تیرے زندگ“ٴ جاوداں عے کہا ؟ 
پروانهھه اور ذوق مہمماثاے روشی ! 
کیڑا ذرا سا اور مناۓ روهنی ! 
دوم یہ کہ چونکہ غور و فکر کی ابتدا ے ء جستجو کا آغاز ےہ > 
اس لئے شاعر سراپا ا۔تفسار اور یکسر سوال بنا ھؤا ے اور اے انی 


نوجوان شاعر اقبال _ ۵ 


اس کیفیت کا شد ید احساس ھے ۔ ”گل رنگین؟؛ بانگ درا کی دوسری 
نظم ے ۔ اس میں وجوان شاعر اپنے آپ کو ”سراپا سوز و ساز آرزو؛ 
اور ”زخمی“ٴ شمشیر ذوق جستجو؟؛ کہتا ے اور اس کے بیان میں 
اتنا غلوص اور اتنا دردے کە پڑھنے والا اس ے متاثر ھوۓ بغبیر 
نہیں رہ سکتا ےہ ۔ 
تو شناساے خراش عقدۂ مشکل نہیں 
اے گل رنگیں ! ترے پہلو میں شاید دل نہیں 
زیب حفل ہے شریک شورش عفل نہیں 
یہ فراغت بزم ہسی میں مجھے حاصل نہیں 
اس چمن میں میں سراپا سوز و ساز آرزو 
اور تیری زندگای ے گداز آرزو 
سو زہائوں پر بھی خاموشی تجھے منظور ۓے 
راز وه کیا ےے ترے سینے میں جو مستورعے 
میری صورت تو بھی اک برگ ریاض طورے 
میں چمن سے دور ھوں تو بھی چمن ہے دورے 
مطمئن عے تو پریشاں مثل ہو رھتا ھوں میں 
زخمیٴ شمشیر ذوق جستجو رھتا ھوں میں 
سوم یه کھ شاعر کی حیثیت ہے اقبال زندگ یا فطرت کے جس 
مظہر کی طرف بھی متوجه ھوتا ۓے اس کا دل اس مظہر کی حقیقت کو 
پا لینے اور اس کی تهھ تک پہنچنے کے لۓ بچل جاتاھے؛ ے قرار 
هو جاتاےے۔ اس جذبہ کے ماتحت وہ کبھی ما نو؛ک؛ ”آفتاب صبح ام 
اور ”گل پژمردہ؟' ے مصروف گفتگو ھوتا ے اور کبھی '”چاند؟ء 
”گل رنگین؛ اور ”شمعٴ سے ۔ شاعر ان سے طرح طرح کے سوال کرتاء 
ان ہے اپنے دل کی کہتا اور ان کے دل کی سننے کی خواہش کرتاہےہ۔ 
نظم گل رنگین؟؛ ے جو ٹکڑے ابھی آپ کی نظر ہے گزرے ہیں 
ان ے میرے اس خیال یىی تصدیق هو سکتی ھہ لیکن اس پھلو کی 
سب ہے بہتر ہمائندیق وه نظم کریق ے جس کا عنوان ے 
”خفتگان خاک ہے استفسار؟“۔ زندگ کی اصل کیا عہ ؟ اس مسئله کا 
حل بہت کچھ 'موت کیا ےہ ؟ کے حل پر منحصر سے ۔ ما بعد الطبیعیات 


۵ اقبال 


کے جس قدر نظام انسانی ذ ہن نے تعمبر کئۓے ہیں ان کی اساس موت کے 
کسی نہ کسی تصور پر قانم ہوئی ےہ ۔ اگر ہاری سمجھ میں یه بات 
صاف ہو جاۓ کہ موت کیا ھے تو زندگ کی گتھی اس کی روشنی میر 
خود بخود سلجھنے لگتّی ھے ۔ اقبال نے متذ کرہ بالا نظم میں اوہر تل 
کم و یش تیس بتیس سوال خفتگان خاک ہے کۓ میں۔ سوالات ک5 
نوعیت اور همدگیری اور انداز بیان کے جوش ے بآسانی انداز 
هو سکتا ے کە شاعر فطرت کے اس مظہر کو تمام و کال جان لیے ٤ے‏ 
لئے ٹس قدر ے قرار ے ۔ چند اشعار ملاحظه هوں : 
اے ہۓے غفلت کے سرمستو ! کہاں رہتے ہو تم؟ 
کچھ کہو اس دیس کی آخر جہاں رھتے هو تم 
وہ بھی حیرٹ خاند اسمروز و فردا ہ کوئی ؟ 
اور پیَار عناصر کا ناشا حے کوف ؟ 
آدمی واںل بھی حصار حم میں ے محصور کیا ؟ 
اس ولائت میں بھی ےے انساں کا دل حبور کیا؟ 
اس جہاں میں اک معیشت اور سو افتاد ےھ 
روح کیا اس دیس میں اس فکر سے آزاد ے ؟ 
کیا وهاں لی بھی ے؛ دھقاں بھی رھے؛ خرمن بھی ے ؟ 
قافلے والے بھی ہیں ؟ اندیشة رھزن بھی ے ؟ 
واں بھی یا فریاد بلبل پر چمن روتا نہیں ؟ 
اس جہاں کی طرح واں بھی درد دل ھوتا نہیں ؟ 
جستجو میں سے وهاں بھی روح کو آرام کیا ؟ 
واں بھی انساں سے قتیل ذوق استفہام کیا ؟ 
آ.! وه کشور بھی تاریق سے کیا معمور ےہ ؟ 
یا عبت کی ت لی سے سراپا نور ے ؟ 
تم بتا دو راز جو اس گلبد گرداں میں ہے 
موت اک چبهتا مؤا کانٹا دل ائساں میں ےے 
لیکن وجوان اقبال؛ رم .سم برس کے اقبال ء کے متعلق اء 
باب میں سب سے اھم بات بیان کے قابل یا ےہ کہ وە اس غورو لکر 
تلاش و جستجو اور سوڑ و ساز کی ابتدائی منزل میں بھی عجب طرح َ 


اعتاد اپنے اوہر اور انسان کی عظمت پر رکھتا ے جس کی وجه ے 
اس کا ذوق امتفسار اور درد استفہام ہے تشکیک یا قلوطیت کی طرف 
نہیں لے جاتا بلکہ وہ اپنے وخیز وجدان کے سہارے امید و یقین 
کی طرف بڑھتا ے ۔ پڑھنے والے کو ے تاب جستجو اور بختہ اعتاد کا 
یه امتزاج دیکھ کر حیرانی ہوتی ےے ۔ ”آفتاب صبح “ میں آفتاب کو 
خاطب کر کے کہتے ہیں : 
آرزو نور حقیقت کی هارے دل میں ےہ 
لیلیٴ ذ وق طلب کا گھر اسی حمل میں ےے 
کس قدر لذت کشود عقدۂ مشکل میں ھے 
لطف صد حاصل ہاری سعیٴ ے حاصل میں عے 
درد استفہام سے واقف ترا پہلو نہیں 
جستجوے راز قدرت کا شناسا تو نہیں 
”گل رنگین؛ ان اشعار پر ختم ہوتی ہے : 
یه پریشانی سی سامان جمعیت لہ ہو 
یە جگر سوزی چراغ خانة حکمت لہ ہو 
ناتوانی میں سی سسرمایةڈ قوت لہ ہو 
رمک جام جم صا آئٰینة حھرت اہ ھو 
یہ تلاش متصل شممع جہاں افروز ےہ 
توسن ادراک انساں کو خرام آسوز ے 


سورج کی طرح چاند بھی شاعر کی کئی ایک کیفیات مبيی 
شریک رھ ۔ مگر اشٹراک راہ می جلد ایک ایسا موڑژڑ آجاتاے 
جس ہے آ گر صرف شاعر ھی جا سکتا ے ۔ چاند بیچارے کا وهاں 
گذر کہاں ؛ یه وہ مقام عے جہاں سے انسان کا ئنات کی دوسری ممام 
خلوقات کو پیچھے چھوڑ کر آگے بڑھتا ھے ۔ اس راہ عظمت میں 
اس کا کوئی ہمسفر نہیں ؛ کوئی شریک نہیں ۔ يہ مرتب تنہا انے 
حاصل ہے ۔ کیوں ؟ اس کا جواب انسان کا وہ وصف ھے جو نوجوان 
اقبال کی سب سے نمایاں خصوصیت ے : ذوق آگہی ۔ چنا چہ چاند سے 
خطاب ھوتا ے: 


ہ۵۸ اقبال 
پھر بھی اے ماہ مہیں ! میں اور ھوںء تو اور ے 
درد جس پہلو میں اٹھتا سے وہ پہلو اور سے 
گرچه ہیں ظلمت سراپا ھوں ؛ سراپا نور تو 
سینکڑوں منزل ے ذوق آگہی ہے دور تو 
جو سی ہسلی کا مقصد ے مجھے معلوم ے 
یه چمک وه عے جہیں جس ہے تری مروم ہہ 
اس رجحان ا آخری پہلو بد ھہ کہ اس دور میں اقبال صر 
استفسار اور استفہام پر ھی ا کتفا نہیں کرتا جیسا کە '”خفتگان خاک 
کے اشعار سے گان ہو سکتا ہے بلکہ اس کی ما بعدالطبیعیاتی نظام -َ 
بنیادیں جن پر بعد میں اس کے فکر کی فلک بوس عبارت کھڑی ہو 
اسی زمانه میں استوار ھویق ھیں۔ یه کائثنات کیا عے ؟ يه ماده ى 
مادہ ۓ يا اس طبعی اور مادی نظام کے پیچھے کوئی شعور 
توئی ذھہن ء؛ دوئی مقصد کار فرما ےے ؟ نوجوان اقبال کائنات کی ماد 
تعبير پیش کرےۓ والے کو '”چشم غلط نگر؟؛ کہتا ے اور سلہم 
کون و مان کی رومانی اور اخلاق تعبیر پر زور دیتا ے : 
چشم غلط نگر کا یه سارا قصور ے 
عالم ظہور جلوۂ ذوق شعور ے 
یه سلسله زسان و مکاں کا کمند عھے 
طوق گلوۓے حسن نماشا پسند ہے 
اے کائنات یق ھر چیز میں ء :ہر شے میں حسن مطلق کا جا 
نظر آتا ےہ ۔ اس کے نزدیک کائنات کی 'کثرت؟“ وحدت هی کا اب 
کرشمہ ےہ ۔ اس متصوفانهة تصور کائثنات کا اظہار پہلے دور میں ٢‏ 
ایک مقام پر عؤاےع۔ 'بچه اور شمع ؛ اور ”جگنو؟؛ میں نوجو 
اقبال ے یه خیال بڑی خوبی؛ وضاحت اور جوش کے ساتھ پیش کیا ۓے 
'جگنو؟ ے چار اشعار درج کئے جاے ہیں : 
حسن ازل کی پیدا هر چیز میں جھلک ےھ 
انساں میں وہ سخن ہے غنچے میں وہ چٹک ۓے 
یه چاند آسماں کاء شاعر کا دل ے گویا 
واں چاندنی ے جوکچھ یاں درد ی کسکے 


نوجوان شاعر اقبال ۹ 


انداز گفتگو ۓ دھوےہ دے ہیں ورنہ 
نغمه٭ ے ہوۓ بلہل ء ہو پھول کی چہکسےھے 
کثرت میں ہو گیا ےہ وحدت کا راز خی 
جگنو کی جو چمک ے؛ وہ پھول کی مہکدے 
پہلے دور کی ایک غزل کا ایک شعر مھ : ۱ 
وھیں ہے رات کو ظلمت ملی ےہ 
چمک تارے ے پائیى ے جہاں ہے 
آگے چل کر اگرچھ اقبال وحدتالوجود کے نظریہ کے قائا 
نہیں رھتے مگر ؛حسن ازل کی پیدا ہر چیز میں جھلک عے؟ کی واقعیت 
سے انھیں کبھی انکار نه ھؤا اور ند هو سکتا تھا ۔ کائنات کی روحا 
تعبیر اور کثرت' میں ”وچدت ۶ کا راز ہا لینے کے علاوہ اقبال ۔ 
انسانی جوھر کی اہدیت کا خیال بھی پہلے دور کے اواخر میں بڑے 
غیں سبہم الفاظ میں پیش کیا ھے۔ ”کنار راوی؟ پہلے حصه 5 
نہایت عمدہ نظموں میں شار کۓ جاۓ کے قابل ہے ۔ غروب آفتاب ٣‏ 
وقت شاعر راوی کے کنارے کھڑا ڈوبتے ھوۓ سورج کا نظار 
کر رھا ے اور نظر ی دلفربی میں کھویا جا رھاے ء گہرے سکو 
اور تنہائی کا عالم ے ء دور مقبرۂ جہانگیر کے مینارے عہد رفتھ کم 
یاد تازہ کر رے ھیں ۔ اتنے میں ایک کشتی شاعر کے قریب سے هو ک 
تیزی ہے گزریق ے اور دیکھتے ھی دیکھتے نگاہوں ہے اوجھإ 
ہو جاتی ے ۔ اقبال کے فلسفی ذھن کو السانی زندیق کے لۓ ایک 
نادر تشبیہ سوجھی ے : 
رواں ےے سینة دریا پہ اک سفینهۂ تیز ار 
ہؤا ھے موج سے ملاح جس کا گرم ستیز 
سبک روی میں ےہ شل نکاہ یہ کشی 
نکل کے حلقہ حد نظر ہے دور کئی 
جہاز زندگٴ آدمی رواں ےہ یونھیں 
اہد کے بر میں پیدا یونھیں؛ یہاں ہے یونھیں 
شکست سے بهہ کبھی آشنا نہیں هوتا 
نظر سے چھپتا ے ؛ لیکن فنا نہیں هوتا 


: اقبال 


انسائی جوہر کی اہدیت کا یه خیال ہانگ درا اور بعد ی کتابوں 
میں بیسیوں ساتبه ادا ھؤاے مگر بیان کی وە دلکشی جو اوہر کے 
اشعار کا حصهہ ے غالبا کہیں اور پیدا نہ ہو سی ۔ چند اشۂعار 
ملاحنله ھوں ٠‏ 
مررے والے مر ے ہیں لیکن فنا هھوے نہیں 
یە حقیقت میں کبھی ہم ے جدا ہوے نہیں 
(ہانگ درا۔ حصه سوم) 
موت تجدید مذاق زندیق کا نامکمھے 
خواب کے پردے میں بیداری کا اک پیغام ے 
(ہانگ درا۔ حصه سوم) 
جوھر انساں عدم ہے آشنا ھوتا نہیں 
آنکھ ے غانب تو ھوتا ے فنا ھوتا نہیں 
(بانگ درا۔ حصه سوم) 
فرنتدة موت کا چھوتا ے گو بدن تیرا 
ترے وجود کے سکز ہے دور رھتاے 
(ضرب کام۔ صفحهہ )٦۳‏ 
الفرض اقبال کا فلسفیائه تفکر جو ابتدا میں عض ایک ے تابی ء 
ایک درد استفہامء ایک ذوق جستجو تھا دور اول (۱۹۰۔۱۹۰۵) 
کے ختم ہوے سے پہلے اہنے لئے بعض ثثبت بنیادیں تلاش کر لیتا ھے 
اور اس کاإ مضطرب دل کاثنات میں خدا کے وجودء هر شےٴ میں 


اس کے ظہور اور انسانی جوھر کی ابایت کے تصورات ہے قدرے 
تسکین پاتا ےے ۔ 


۔ وسیع انسانی ھمد ردی 
نوجوان شاعر کی شخصیت میں اس رجائی تفکر کے بعد جو رجحان 
ھمیں ملتا ےہ اس کے دو پہلو یں ۔ ایک وسیع انسانی همدردی اور 
عبت جو پورے کرۂارض اور نسل آدم کو عحیط ے ؛ دوسرے 
مندوستانی قومیت اور جذبة حب الوطنی ۔ ھندوستا نی قومیت کا جذ بە 
دراصل وسیع انسان دوستی ھی کی ایک شاخ تھی جس کا رنگ 


نوجوان شاعر اتبال ۲ 


مقامی اثرات اور حالات نے اور گہرا کر دیا ۔ بعض حضرات کا خیال ھے 
که اقبال کی شخصیت اور کلام کا يہ رجحان ولائت ہے واپس 
آۓے کے بعد رفتد رنتد اس قدر کم ہوتا گیا کہ آخر ہیں باق ھی 
نە رھا۔ یہ خیال صحیح نہیں اور اس بنیادی غلط فہمی ہے پیدا 
ہوتا بے کہ اقبال میں وسیم انسانی ھمدردی کا جذبہ حب الوطنی سے 
پیدا ھؤا تھا ۔ لہذا جب وه هندوستائی قومیت کے تصور ے 
دستبردار هوۓ تو یه جذبه بھی دب گیا ۔ اگر اقبال کو از اول 
تا آخر بغور مطالعه کیا جاۓ تو معلوم ھوگا کہ ان کا مقصود ھمیشهہ 
اور ھر دور میں انسانیت اور انسانی فلاح و بہبود رھا۔ اسی کے 
پیش نظر انھوں ے پہلے قوسیت کو اپنایا اور بڑے جوش و سستی ہے 
اور اسی کی خاطر بعد میں قومیت کے خیال ہے نہ صرف دستبردار هوۓے 
ہلک اے انتہائی خطرناک اور ہلک ٹھہرایا۔ جن حضرات کو 
اقبال ہے یہ شکایت ے کہ ان کے کلام میں ھر جکہ سسلإن اور 
اسلام کا ذ کر ملتا عے انھیں اس بات کو بھی دیکھنا چاھئے کہ ان کے 
یہاں انسان ء انسانی وحدت اور انسائنی عظمت کا ذ کر کہاں کہاں 
اور کس کس طرح جاری و ساری ے ۔ میرا خیال ے بانگ درا ے 
ارىغاں تک مسلان کا جنی بار ذ کر ھؤا ہے انسان اور انسانی 
حبت و عظمت کا ذ کر اس ہے کئی گنا زیادہ ے ۔ دور اول میں جو 
شعر نوجوان اقبال ے انسانی هہمدردی پر لکھے ھیں اردو شاعری کیاء 
دنیا یق کم ھی زبائوں میں اس کی نظیر ملے گی ۔ یه آواز اس کے دل کی 
گہرائیوں ہے اٹھ رھی ے کہ نوع انسانی اس کی قوم اور سار! جہاں 
اس کا وطن سے اور زندی کے تمام دکھ درد کا مداوا نوع اتتان کی 
خبت میں ے ۔ آفتاب صبح “ میں کہتے ہیں : 
بت رنگ غصوصیت ند هو میری زہاں 
انساں قوم ہو میری ؛ وطن میرا جہاں 
صدمه آ جائۓ ھوا ہے گل کی پتی کو اگر 
اشک بن کر میری آنکھوں ہے ٹپک جاۓ اثر 
دل میں ہو سوز محبت کا وہ چھوٹا سا شرر 
نور ہے جس کے ملے راز حقیقت کی خہر 
شاهد قدرت کا آئینه ہو دل مرا ند ھو 
ا سرمیں جز عمدردی* انسا ںکوئی سودا نہ هو 


۳ اقبال 


“'تصویر درد“ میں ایک جگهھ بڑی خوبی ہے توحید کو 
وحدت انسائی کی ایک دلیل کے طور پر پیش کرۓے ہیں۔ خدا کے 
بندوں میں تفریق کرنا اس کی شان سطلقیت ے الکار کہ مترادف ے + 
زہاں ہے گر کیا توحید کا دعوعل تو کیا حاصل 
بنایا ے بت پندار کو اپنا خدا تو ے 
”لنویں میں تو ۓ یوس فکو جو دیکھا بھی ت وکیا دیکھا 
ارے غافل ! جو مطلق تھا مقید کر دیا تو ۓ 
اس درد ہے لبریز نظم میں نوع انساں کی عبت کو شراب 
روح پرور کہا اور بتایا کہ ییار قوموں کے لئے 'شفا؟ اور خفته جخت 
قوموں کے لئے بیدار بی ى راہ یہی عبت و اخوت ے: 
شراب روح پرور ہے عبت نوع انساں کی 
سکپایا اس ے بمجھ کو سست ہے جام و سبو رھنا 
حبت ہی ہے پائی سے شٹفا بیار قوموں تے 
کیا ھے اپنے بخت خفتد کو بیدار قوموں نے 
یه ویرانہ قفس ے ؛ آشیانه بھی چمن بھی ےۓ 
محبت ھی وہ منزل ھھے که منزل بھی ے صحرا بھی 
جرس بھی؛ کارواں بھی؛ راھبر بھی؛ راھزن بھی ے 
عبت کے شرر سے دل سراپا نور ھہوتا ے 
ذرا ہے بیج سے پیدا رباضں طور ھوتا ے 
اس محبت نے ان کے دل کو فرقد آرائی اور اس کے !ئجر؛ تعصب 
ہے پا اک کر دیا اور وہ امتیاز ملت و مذھب ہے بہت اوہر اٹھ کر 
هندوستان کی آزادی اور اس میں بسے والے کروڑوں انسائوں کے 
اتحاد کے زبردست علبردار اور ثقیب بن گۓے ۔ ان کی قومی شاعری 
اور جذبڈ حب الوطنی پر بہت کچھ لکها جا چکا ھے اور تعلم یافتہ 
طبقد اس ے اس حد تک واقفے کہ یہاں کچھ کہنا ضروری نہیں ۔ 
اس جگہ صرف یہ کہ دینا کانی ہوگا کہ جب انھوں نے دیکھا کہ 
قومیت پا وطن بە٭ەحثیت ایک سیاسی تصوۂہ کے نوم انسائی کو 
ٹکڑے ٹکڑے کر دیتا ع اور ان کے دلوں میں نفرت اور رقابت کی ںٴ 


نوجوان شاعر اقیال مت 


آگ بھڑکاتا ہے تو وہ اس تصور کی اسی جوش و جذبہ ے خالفت 
کرتے لگے جس جذبہ کے ساتی انھوں نے اس سے پپہلے اس کی حایت 
کی تھی اور جب انھوں ے یه دیکھا که اسلام ایک ایسا مذھب ے 
جونسل ء رنگ ء زبان اور جغرافیائی حدود کے مام امتیازات مٹا کر 
انسانی وحدت و اخوت و مساوات کا ایک ایسا نظام پیٹس کرتا عے 
جس میں هر فرد کو ترق کے براہر کے مواقع حاصل ہیں اور جو اپنے 
اندر مادی اور روحانی اقدار کا ایک متوازن امتزاج رکھتا 72 
تو ان میں اس نظام ہے وھی والہائه شیفنق پیدا ہو گئی جس 
والٰہانه بن کے ساتھ وهە اس ہے پہلے قومیت کی طرف بڑے تھے ۔ 
اتبال کے چند سالہ مطالعهة کے بعد جس تیجے پر میں پہنچا ھوں یہ ے 
که اقبال کے نزدیک قومیت یا اسلام کبھی مقصود بالذات نە تھے ۔ 
ان کی نظر ھمیشه پوری نوع انسانی اور اس کی فلاح و بہبود پر رھی ۔ 
اسلام ے ان کو ے اندازہ بت اس وجہ ے پیدا ہوئی کہ اس نظام 
ہے ان کی نظر و فکر کے زیادہ سے زیادہ انسانی تقاضغے بورے ھہوے 
اور ان کی فطرت کی پیاس بجھی ۔ 


٭۔ عشق یىی برتری 


ابھی تک ھم نے نوجوان شاعر اقبال کی شخصیت کے 
دو رخ دیکھے ہیں ۔ اس کی فلسفیائه جستجو اور اس کی وسیح 
انسانی همدردی یا انسان دوسی جو نسل ء رنگ اور ملت و 
مذھب کی حدود توڑ کر پوری نوع انسای کی وحدت کا 
نظارہ کرتی ے ۔ تیسرا رجحان عقل پر عشق کی فضیلت اور 
برتری کا ھے۔ عقل بڑی قیمتّی چیز عے اور ضروری بھی کر حیات انسائی 
کی صحمح رھنائی اس کے بس کی بات نہیں ۔ یہ خیال اقبال کے نظام فکر 
میں بڑی اھمیت رکھتا ے اور اس پر انھوں ے زندگی کے هر دور 
میں نت نئۓے اسلوب میں روشنی ڈا ی ہے۔ لیکن اس سلسلے میں جو کچھ 
آنھوں نے پہلے دور میں کہا ے وہ بھی کچھ کم وقیع نہیں اور اس 
نازک اور لطیف موضوع پر بعد میں کہے گئے سینکڑوں بلند پایە اشعار 
کے ابتدائیة کے طور پر ماری توجہھ کا حقدار ھے۔ فلسفہ کی دنیا میں 
ي٭ سوال بڑا بنیادی ہے کہ صحیح علم کس ذریعہ سے حاصل ہو 


7 اقبال 


سکتا هے۔ دوسرے مسائل کی طرح اس بارے میں بھی کائی اختلاف راۓ 
پایا جاتا ھے۔ ایک گروە کا خیال هے که حصبول علم صرف حواس کے 
ذریعد ممکن ے۔ دوسرا گروە حواس کی صلاحیت کو ناقص ٹھہرا کر 
صرف عقل (اء[ا10 ٥ہ‏ زہہوء؟ ای بّوہ.]) کو واحد ذریعۂ علم 
سانتا ہے تیسرا گروە متشککین اور لاادریوں (ئناہہ٥ہچ۸)‏ کاے 
جنھیں سر ے سے اس بات میں شبہ ۓے کہ فکر انسانی کی رسائی اصل تک 
ہو سکنی ے۔ لیکن ایک گروە ایسا بھی سے جو اس یقین کے ساتھ 
بڑھتا ہے کہ انسان حقیقت کو جان تو سکتا ہے مگر عقل عض کے 
ذ ریعه ہے نہیں بلکە وجدان کے ذریعه ہے۔ دوسرے لفظوں میں اص لکو 
جزیاتی صورت میں یعنٔی اجزاء کو علیحدہ علیحدہ سمجھ کر کل کی طرف 
قدم اٹیاۓ ہے اصل کو جاننا مکن نہیں بلکه قدرت کی طرف ے انسان 
کو ایک غخصوصی احساس یا جذبه ايیسا بھی عطا ھواے جو کل کو 
جموعی طور پر پا لینے با اس كا ادراک کرۓ کی صلاحیت رکھتا عے۔ 
اس خصوصی حس کو وجدان (دا٥نائزں)]])‏ کہتے ہیں اور اس پر 
مبنی نظام فکر کو وجدانیت (70ہ[000ارں]]) کہا جاتا ےے۔ فلاسفا 
عالم میں غزا ی اور برگسان اسںگروہ کے متاز :مائندے تسلم ھوے ھیں۔ 
کائنٹ بھی ایک حد تک اس زمر ے میں شریک رے ۔ 


یه فیصلد کرنا تو مشکل ہے کہ اس خیال ہا نتیجہ تک اقبال 
غود بخود پہنجے یا تاربجخ نلسفہ کے اس باب کے بغور مطالعه کے بعد 
انھوں ے ابی افتاد طبع کو اس مدرسهۂ خیال ے ھم آھنگ اور 
متفق پایا ۔ بھر حال یه واقع ہے کھ ہر .م برس کی عمر ہیں وه اس 
خیال کے بہت بڑے حامی تھے اور اس کے بعد جب تک زندرےھ 
ہزار رنگ میں اس نقط نظر کی تائید و حایت کرے رےے۔ یە بات اس 
مضەون کے دائرہ ہے خارج ے کہ اقبال کے مقاصد فن میں اس غیال کو 
کیا اور کتنی اھمیت حاصل ہے اور آانھوں ۓ اس پر اتنی توجہ کیوں 
صرف کی ؟ یہاں تو ھہں یه دیکھنا سے کہ دور اول کی متعدد نظموں 
میں یه خیال موجود ہے اور ایک نظم خاص طور پر اس غیال کو واضح 
کئر نے کے لئے لکھی گئی ۔ میری مراد اس نظم ے ہے جو ”'عقل ودل؛ٴ؛ 
کے عنوان ے بانگ درا کے صفحه ہ۸ پر درج ےے اور بالکل ابتد ای 
نظموں میں ہے ہے ۔ یہ نظم خیال اور بیان کے اعتبار ے اس قدو س‌بوط 


نوجوان شاعر اقبال 6 


اور حشو و ژوائد ے اس حد تک پاک ے کہ حواله دیتے وقت ہوری۔ 
نظم درج کۓ بغیر چارۂ کار نہی: 


عقل ۓایک دن یه د لی ےکہا 
ہوں زمیں پر ؛گذ رفلک پہ سرا 
کام دنیا میں رھبری ھہ سا 
ھوں مفسر کتاب سی یق 
بوند اک خونکی ہے تو لیکن 
دل ۓسٹکر کہا یە سب سچ رھ 
راز ھستی کو تو سمجھی ے 
عے تجھے واسطه نظاهر ے 
علم تجھ ہے ؛ تو معرفت مجھ ہے 
علم کی انتہا ھے يہ تابی 
شممع تو عفل صدااقت ک 
تو زمان وامکاں ہے رشعه ہما 


بھولے بھٹکے کی رھن| هھوں میں 
دیکھ ت وکس قدر رسا ھوں بی 
مثل خضر خجستہ پا ھوں میں 
مظہر شان کہریا ہوں میں 
غبرت لعل ہے ہہا ہوں میں 
پر جھے بھی تو دیکھ کیا هوں میں 
اورآ نکھوں ہے دیکھتا ھوں میں 
اور باطن ہے آشنا ھوں میں 
تو غداجوء؛ غدا ما ھہوں میں۔ 
اس مض کی نگر د وا ھوں می 
حسن کی بزم کا دیا ھوں میں 
طائثر سدرهہ آتشا ہوں میں 


کس بلندی پہ هے مقام س! 
عرش رب جلیل کا ھوں میں 
اس نظم کے اشعار : 
علم کی انتہا ہے ہے تابی اس مرضکی مگردوا ہوں میں 
او 
علم تبھ ہے تو معرفت مجھ ہے ' تو خدا جوء خدانما ہوں میں 
کا مقابلہ پھیس تیس برس بعد لکھے گئے مندرجه ذیل اشعار ہے کرنا 
د لچسبی سے خا ى نہ هوکا: و 
عقل گو آستاں سے دور نہیں 
علم میں بھی سرور عے لیکن 


اس کی تقد یر میں حضور نہیں 

یه وہ جنت ىے جس میں حور نہیں 
(ہال جبریل ) 

خرد کے پاس خبر کے سوا کچھ اور نہیں 

ترا علاج نظر کے سوا کچھ اور نہیں (ایضا) 

خرد کیا عے؟ چراغ رہ گذر ےہ 

چراغ رھگڈ رکو کیا یں ے 
(ایغا) 


خرد ے راھروروشن بصر ے 
درون خانەه ھلکاہے هی ںکیا کیا 


٦‏ اقبال 


اس سلسله میں بی کہنا ضروری ے کہ اگرچہ ذریعه علم کے 
طور پر اقبال بھی وجدان اور اس کی سب ے اعلیل صورت وحی کا 
قائل سے مگر اس کے یہاں دل اور عشق کا جموعی تصور برگساں کے 
”'وجدان؟ کے مجموعی تصور ہے ختلف آہے۔ البتد عقل کو ناقی 
ذریعہٴ علم ٹھہراۓ میں غزالی؛ رومی ؛ کانٹ ء برگساں اور اقبال سب 


متعق هیں ۔ 


م۔ پیغامبری 


پیامبری یا پیغامبری کی شان چوتھا رجحان ےے جو ہمیں نوجوان 
اقبال میں نظر آتا عے ۔ جس شاغر کو آگے چل کر : 
چە باید مرد را؟ طبع بلندے ؛ مشرب ناے 

دل کرسے ء نگاەه پاک ین ؛ جانے تاے 
یا دل ونظر کا سفقللهة سنبھال کر لے جا 

مه وستارہ ھیں حر وجود میں گرداب ! 
اور گذر جا بن کے سیل تندرو کوہ و بیاباں ے 

گلستاں راہ میں آے تو جوئے نغمہ خواں هو جا 
جیسے پیغام لئے هوے اشعار کہنا تھے وہ بھلا ابتداء میں اس یلان 
کو اظہار دیۓ بغی رکیوٹکر رہ سکتا تھا۔ جب اس کی نظر نفسمات انسانی 
اور زندگی کے حقائق پر بہت گہری ہو کی تو اس کے پیام ۓ ان اشعار 
کی صورت اختیار ی جو آپ ۓ !بھی پڑھے ھیں۔ لیکن جب وہ ابھی اتنا 
بخته نظر اور صاحب بصیرت نه ھوا تھا تو اس ۓے کمو پیش اتنا ھی 
قیمّی پیغام نہائت پر خلوصضص کر سيیدے سادے طریق ہے دیا۔ 
جن لوگوں نے نظم ”سید کی لوح تربت؟' غور سے پڑھی ےہ وہ یجھ نے 
اتفاق کریں گے کہ اس نظم کا لکھنے والا ابتدا ھی ے ایسی شاعری 
کا آب و رنگ لئے هوے تھا جے ””جزویست پیغمبری“ کہا گیا ہے۔ 
یه نظم بھی ا بتدائی نظموں میں ے ے اور بانگ درا کے صفحه ہم پر 
درج ھے۔ تاریغی مطالعه کے اعتبار ے یه بات قابل ذکر عے کە اس 
نظم میں اقبال نے تٹکنیک بھی وھی استعال کیا ے جو انھوں ۓ بعد میں 
ااکثر ایسی نظموں میں برتا جو خاص طور ے پیام یکہی جا سکتی میں 
مثلا ”شمع وشاعرٴ“ خحضر راہ“ اور ”ابلیس کی جلس شورعا؟ وغیرہ یعنی وہ 


نوجوان شاعر اقبال َ 


اپنا پیغام کسی دوسرے کی زبان ہے کہلواۓے ہیں اور مکا لم کا انداز 
اختیار کرے ہیں ۔ سید کی لوح تربت سے آواز اتی ھے: 
مدعا تبرا اگر د ثیا میں عے تعلم دیں 
ترک دنیا قوم کو اہی نہ سکھلانا کہیں 
وا ئە کرنا فرقہ بندی کے لئے اپٹی زباں 
چھپ کے ھے بیٹھا وا هنگامہۂ حشر یہاں 
وصل کے اسباب پیدا ھوں تری تحریر ہے 
دیکھکوئی دل ئە دکھ جاۓے تری تقریر ہے 
محفل نو میں پرانی داستائوں کوئنە چھیڑ 
رنگ پر جو اب ئە آئیں ان فسانو ںکونە چھیڑ 
تو اگر کوئی مدبر ے تو سن میری صدا 
ہے دلیری دست ارباب سیاست کا عصا 
عرض مطلب سے جھجک جانا نہیں زھبا تجھے 
نیک ےہ نیت اگر تیری تو کیا پروا تجھے 
بنداۂمومن کادل بم وریا ہے پاک ے 
قوت فرماں روا کے سامنے ہے باک ے 
هو اگر ھاتھوں میں تیرے غامہٴ معجز رتم 
شیشٴ دل هو اگر تیرا مثال جام جم 
پاک رکھ ؟پی زباں تلمیذ رحانی ھے تو 
ہو نە جاۓ دیکھنا تیری صدا ہے آبرو! 
سوۓ والو ںکو جگا دےشعر کے اعجاز سقھ 
خرمن باطل جلا دے غعلهٗ آواز ے 
نوجوان اقبال ۓعالم دین ؛ ۔یاسی رھن| اور شاعر کو جو پیغام. 
انْ اشعار میں ديیا ے ند صرف اس کی صحت اور صداقت میں کوئی 
شب نہیں بلک اس ملک میں اس پیغام کو عام کر ے اور اس پر 
عمل پیرا ہھوۓ کی آج بھی اتنی ھی ضرورت حے جنتتی اس ہے پہلے 
کبھی تھی۔ اور یہ کہنا مبالغة نہ ھوگا کہ بە پغام ابنی سادیق کے. 
باوجود فلسفی اقبال کے پیغام خود شناسی اور پیغام یزداں شناسی ہے 
کم اہم نہیں ۔ 


ہ۸ اقبال 


اس رجحان کے باب میں یه پیان کرنا بھی ضروری ےے کہ یه 
ری پند و موعظت کی شاعری ہے ببت ختلف شاعری عے اور اس میں 
اور مولانا حا ی کی ”۶ کچھ کر لو نوجوانوء اٹھی جوانیاں ھیں“ میں 
بڑا فرق ے۔ بہ ناصحائه نہیں پیغا مبرانه شان کی حامل ے۔ دور اول کی 
کئی اور نظمیں اور غزلیں اس رجحان کی تمائندگق کرق ہیں۔ 
نفسیاتی اعتبار سے دیکھا جائۓ تو بچوں کے لئے لکھی ہوئی وہ تمام نظمیں 
جو بانگ درا کے حصه اول میں درج ھیں در اصل اسی جذ بے اور 
رجحان کا اظہار هیں۔ اقبال جب جوان تھے تو انھوں ۓ بیجوں کہ لئے 
لکھاء ان کی رہبری کرنا چاھی۔ جب یخته سن ہوئے تو جوانوں کے لئے 


کہنے لگے ء ان کے خضر راہ بنے ۔ 


نہ خود نگری 
پانغھویں چیز اقبال کا یه رجحان ے که وه جس قدر وقت ؛ توجھ 
اور توانائی خارج کے مسائل کو سمجھنے پر صرف کرے ہیں ء اسی قدر ان 
کی نظر اہی داغلىی زندگ ہر بھی رہتی ھے۔ ان کی شخصیت میں بیر ون 
اور اندرون کا ایک ایسا دلکش ملاپ ہلتا ے جو تارب عالم میں بہت 
کم اشخاص کو نصیب ھوا ہوکا۔ برسوں بعد کے دو شعر ہیں 
اگر نە سہل ھوں تجھ پر زمیں کے ھنکامے 
بری نہ مستی" اندیشهہ ھاۓے افلای 
اور اپنے من میں ڈوب کر پا جا سراغ زندگیق 
تو اگر میرا نہیں بنتا نہ بن اپنا تو بن 
یه اشعار ایک ایسی شخصیت کی طرف اشارہ کرتے ہیں جو 
تصویر کے دونوں رخ دیکھنے اور سمجھۓ کی عادی هو۔ اقبال 
انفس و آفاق دونوں کی اھمیت ہے آکاہ تھے۔ یہی وج ے کہ وقت کے 
ساتھ ساتھ جہاں انھوں نے آفاق کے مسائل کو سمجھا اور بیان کیا 
وهاں وہ انفس کے اسرار بھی کھولتے رے اور اسی کے ہاتھ هر دور 
میں اپچی ذات کی تصویر ایسے حسین رنگوں ے مصور کی کد اس ہے 
بپتر تصویو اچھے سے اچھے مصور کے بس کی بھی نہیں۔ میرا مطالعه 
زیادہ نہیں لیکن مرا اندازہ عے کہ جس اھتام کے ساتھ اور جس 
دقت نظرء صحت بیان اور ندرت ادا کے ساتھ اقبال ۓے ھر دور میں 


نوجوان شاعر اقبال ٦۹‏ 


اپنی ذات اور بد اتی ہوئی نفسی کیفیات کے علق لکھا ہے اس اھتام 
اور دلکشی کے ساتھ شائد ھی دنا کے کسی دوسرے شاعر ے اپلے 
متعلق لکھا هو ۔ اس برس کے بالغ نظر حکمم کی شخصیت کے خدوخال 
ہم میں ہے اکثر کے ذہن میں ہھوں گے ۔ اگر نہیں تو تازہ کر لیجۓے : 
فطرت ے بمجھے بخشے ھیں جوہر ملکوق 
خای ہوں مگر خاک ہے رکھتا نہیں پیوند 
درویش خًدا مست نہ شرق مہ نہ غربی 
گھر مبرا نہ دلی ند صفاہان نہ سمر قند 
کپتا ھوں وھی بات سمجھتا ھوں جسے حق 
ے ابلهُ مسجد ہوں نہ ۃہذیب کا فرزند 
اپنے بھی خفا جھ سے ہیں ء بیگا ۓے بھی نا خوش 
میں زھر هھلاھل کو کبھی کہ نہ سکا قند 
مشکل ےہ کە اک بندۂ حق ہین و حق اندیش 
خاشاک کے تودے کو کہے کوہ دماوند 
هوں آتش ممرود کے شعلوں میں بھی خاموش 
میں بندۂ موسن ہوں نہیں دانهٗ اسہند 
پر سوز و نظر بازوٹکو بن و کم آزار 
آزاد و گرلتار و تھی كکیسەه و خورسند 
ھر حال میں مبرا دل بے قید سے غرم 
کیا چھینے کا غنچہ سے کوئی ذوق شکر خند 
یه تصویر کس قدر دل کو لبھانے وا ی اور دل میں گھر وکررۓ 
وا یی ے مگر بچیس برس کے اقبال کی تصویر اس ہے کم دلآویز اور 
کم جا ذب نظر نہیں ۔ ایک مولوی صاحب کی زبافی سے : 
سنتا هوں کہ کافر نہیں ھہندو کو سمجھتا 
ے ایسا عقیدہ اثر غلسفہ دای 
سمجھا ھےکە ے راگ عبادات میں داغل 
متصودے ےبنذہب کی گر خاک اڑائنی 
کچھ عاراے حسن فروشوں ہے نہیں ے 
عادت یه ہارے شعراء کی سے پرائی 


اقبال 


کنا جو ے شب کو تو سح رکو ہے تلاوت 
اس رمز کے اب تک نەہ کھلے ھم په معائی 
لیکن پە سنا اپنے ریدوں ہے سے میں نے 
ہے داغ عے مائند سحراس کی جوانی 
جموع*؛ اضداد ے اقبال نہیں ےہ 
دل دفتر حکمت ھےء طبیعت خفقافنی 
رندی ہے بھی آگاہء شریعت ے بھی واِف 
پوچھو جو تصوف کی تو منصور کا انی 
١س‏ شخص کی ھم پر تو حقیقت نہیں کھلتی 
ہوگا ية کسی اور ھی اسلام کا بانی 
(زھدو رندی ۔ بانگ درا) 


نوجوان اقبالء جموعۂ اضد اد اقبال کو سمجھنےمیں 'مولوی؟ صاحب 
کو جو دقت ے خود اقبال بھی اس ے بالا نہیں۔ اقبال کا جواب 
ملا حظہ هو : 
میں خود بھی نہیں اپٹی حقیقت کا شناسا 
گہرا ے مرے بجر خیالات کا پافق 
جھوکو بھی "منا ے که اقبال کو دیکھوں 
کی اس کی جدائی میں بہت اشک نشائی 
اقبال بھی اقبال ہے آگاہ نہیں ے 
کچھ اس میں ممسخر نہیں ؛ و اللہ نہیں ےہ 


یه تھی یچیس تیس برس کے اقبال کی تصویر؛ بتیس ہرس کے شاعر 
کے دل کا سرقع اور اس کے ارادوں اور آرزؤں کا عکس وه نظم عے 
جو انھوں ے ۱۹۰۵ء میں ولائت جاۓے ھوۓ دھلىی میں لکھی اور 
حضرت نظام الد ین اولیاء کے مزار ہر پڑھی : 
نظر ے ابر کرم پر درخت صحرا ھوں 
کیا خدا ۓ ند ستاج باغبانں بجھ کو 
فلک نشیں صفت مہر ہوں زماے میں 
تری دعا ہے عطا ہو وہ نردباں بجھ کو 


نوجوان شاعر اقبال 1ے 


مقام هسفروں ہے هو اس تدر آگ 
کہ سمجھے بنزل مقصود کارواں بجھ کو 
سی زبان قلم ہے کسی کا دل نہ دکھے 
کسی ہے شکوە لد ہو زیر آساں بجھ کو 
دلوں کو چاک کرے مشثل شانہ جس کا اثر 
تری جناب سے ایسی لے فنغاں بجھ کو 
بہ ہیں وہ پاچ رجحان جو ہمیں نوجوان شاعر میں واضح اور 
سمایاں طور پر ملتے هیں۔ اور بی بنیادی رجحان ھیں جو آخر تک ان 
کے فن اور ان کی شخصیت ہیں متاز رے۔ ایک زسانة تھا جب یہ پاپچ 
رجحان پاچ سوتوں کی صورت میں خراماں خراماں بہتے ؛ عبت اور اغوت 
کہ نغمے دلنواز سروں میں گاۓء کنگناتے شعر و سخن کی ایک رنگین 
وادی میں پہنچ کر باھم مل جاے اور ایک جوۓغ نغمہ خواں کی تشکیل 
کھا کرۓ۔ اس زماۓ میں اس جوۓ وادی کو لوگ شیخ د اقیالء 
نوجوان پروفیسر اقبال کے نام ے یاد کرے تھے ۔ آگے چل کر 
گردش ایام کے ساتھ یہ کاتے گنگناۓ بابچٴ سوتے پابچٴ تندو تیز طوفانی 
درباؤں میں بدل گئے ۔ اپنے تیز بہاؤ میں انھوں ۓ ھزار فراز کو لشیب 
اور ھزار نشیب کو فراز کر دیا۔ اب گلستانوں اور وادیوں ی ندی 
میں ان کا سحٹناء سمانا نا ممکن تھا۔ ان کی امنگیں کسی سمندرء 
ہے کراں سمندر کی تلاش میں نکلیں ۔ جس سمند ر کی آغوش ہیں ان کو 
آسودگی نصیب ہوئی اے بعد میں ھم حکم مشر قکہنے لگے ۔ 


مد عثان 


مانی اور اس کا فلسغہ 


مانی ایران کے بزگترین عقلا میں ہے ہے ۔ ید اشکانی عہد میں 
پیدا ھوا اور ساسانی عہد میں وفات پائی۔ اس کی پیدائش کا زمانه 
٦ہكم/ھ,,م‏ میلادی ے۔ گیارہ سال کا تھا کہ اشکانی حکومت کا دور 
تم ہو گیا ۔ اس کی ساں اشکانی تھی لیکن باپ ئیشا پور کا 
رئیس زادہ تھا جس کا ام فاٹک یا پاتک تھا۔ اس نے نیشا پو رکو چھوڑ 
کر پہلے همدان میں اقامت اختیاری پھر تیسفون کے قریب ' ام دیٹو؟؟ 
آبادی میں سکونت پذیر ھوا ۔ نہیں اس کے هاں مائی پیدا ھوا ۔ 

مانی ۓ ابتدائی تعلم اہنے باپ ے حاصل کی ۔ پھر دوسرے اآساتذہ 
ہے زبان ء ادب ء فلسفهٴ یو ان ء موبدیقی ؛ نجوم اور طب پڑھی۔ 
زرتشتی مذھب اس کا آبائی مذھب تھا مگر اس نے دوسرے مذاعب 
ہے بھی اچھی طرح معرفت حاصل کی اور شیخ الرٹیس ہو علىی سینا کی 
طرح جوانی ھی میں فضایل علم سے آراستہ هو گیا۔ اس نے ۵ہ سال کی 
عمر میں اپنے انکار کی اشاعت کی اور نۓ مذھب کی بنیاد رکھکر لوگوں 
کو اس کی دعوت دی ۔ 

اس کا فلسفه ایک طرح بر افکار سلف کا تسلمل ہے اور دوسرے 
نقطدٗ نظر ے افکار نو کا حامل۔ مشہور ےہ کە اس کے افکار زرواق 
فلسفہ ے ملتے ہیں ۔اس نے زرتشت ؛ مسیح اور بدھ کے مذاھعب کو 
ملا کر ایک نیا مذھب نکالا۔ در حقیقت اس کا فلسفہ افکار سلف کی 
تردید تھا۔ مثلاٌ زروانی کہتے تھے کہ نور وظلمت سے زنانه پیدا ھواے 
لیکن مانی اے نہیں مانتا بلکہ کہتا ے کہ دو حقیقتیں جو ایک دوسری 
کی غضد هوں ان کی اصل ایک نہیں ہو سکتی ۔ یہ ممکن ھی نہیں کھ 
زندگی موت کی علت هو ۔ اسی طرح زرتشتیوں ے بھی موافقت نہیں کرٹا۔ 
زرتشتی زندگی کو اھور مزدا کی عثایت اور موت و شکسٹی کو اھریمن 
کی رھزنی غیال کرے ہیں اور کپتے ہیں کہ مادہ کا کوئی مستقل 
وجود نہیں ؛ وجود ایک ظرف ھے خواہ وہ خیر هو یا شر یعی مادہ 


مائی اوراس کا فلسلهہ 


کے 


بذاتہ صاحب ارادہ نہیں بلکە دوسروں کا ارادہ پذیر ے اور 
پیدائش ؛ موت ء خوبی ء نقص ء روشنی اور تاریی میدان ماۓ 
جنگ ہیں لیکن مافی ۓ اس کے برعکس ماد وظلمت کو توام بتایا ے 
جسے وہ وجود مستقل ء ازلى اور نور کا مقابل سمجھتا تھا ۔ 

زرتشی ھور مزدا کو اھریمن پر فضیلت دیتے تھے لیکن یه واضح 
نہیں کرے تھے که ایک کو دوسرے پر کس قسم کی فضیلت 
حاصمل ےے۔ 

اسی طرح بدھ زندی کو عمل کا سلسله قرار دیتاے۔ جوٹھی کة 
عمل کی زنببر ٹوٹی ےہ مادی زندگی ختم ہو جاتی ے ۔ وہ شخصیت کو 
نہیں سائتا لیکن اس کے برعکس مائی شخصیت کا معتقد ہے ۔ 

اگر مانی کے افکار کو سلف کے مائند کہیں تو وہ افکار ارسطو 
ہے مشابہ ہیں کیونکہ وہ بھی مادہ اور قوت کو مستقل سمجھتا تھا 
لیکن مانی جزیات میں اس سے بھی موافقت نہیں کرتا ۔ 

زرتشی کپتے ہیں کھ انسان اپنے ارادہ میں آزاد عے اس لحاظ ہے 
ہے اختیار ے که وہ اھور مزداکی طرف جاۓ اور نیک اعال کرے 
یا اھریمن کو پسند کرے اور برائی میں شاغل هو جاۓے ۔ اے قیامت 
میں اپنے اع|ل کا بدله بھگتنا ہوگا ۔ 


لیکن مافی کہتا ھے کہ مادیت اور دنیوی زندگ قطعاً اھور مزدی. 
نہیں بلک شیطانی ھے اور آدم وحوا کو شیطان نے پیدا کما تھا ۔ 
لیکن چونکە ان میں حیات ایزدی اور اھور مزدا کے ور کا ایک 
ذرہ تھا اس لے وہ ذرۂ نور زندان جسم اور عالم مادی ہے روائی ہا 
کر عالم نور میں جا ملےکا ۔ 

اسی طرح مائی عیسائیت کی تردید کرتا ے ۔وەاس مسیح پر جو 
حضرت مر یم کے شکم ے پدا هوۓ اور مصلوب هو کر دنیا ے 
چلے گئے عقیدہ نہیں رکھتا۔ اس لئے ہم مائی کے فلسف ہ کو فکر نوکبہ 
سکتے ہیں ۔ زندگی کے متعلق بھی اس کا نظریہ خصوص تھا۔ وہ فلسفہ ے 
بڑے بڑے لثکات کہانیوں میں بیان کر جاتا تھا جو ظاغراً غیر اہم 
ہوے تھے ۔ اسی لئے بعض مغربی مصنف اس کے نظریات کو غیر اہم 
خیال کرتے ھیں ۔ 


ےم اقبال 


سانی کے نزدیک دنیوی زندگی مادہ اور قوت کا نتیجہ ے جسے ھم 

جسم و جان کہتےهیں اور يہ بعنی قوت و ماده یاوجود و عدم 
یا نور و ظلمت ایک دوسرے کی ضد نہیں ہیں ء بلکہ ایک دوسرے کے 
مقابل ہیں ۔ نور عام طور پر حیط ے اور اسی ے زندی کا ظہورر ے ۔ 
تاریکی کا احاطه ضعیف تر ے اور یہ عدم کی مظہر ے ۔ یه دونوں عالم 
یا سمندر ایک طرف ہے باھم متصل ہیں اور دوسری طرف ے 
بالکل جد١۔‏ بقول مولانا روم : 

حر تلخ و حر شیریں ھم عنان درہیاں شاں برزخ لا یبغیاں 
یھ دونوں شبریں اور شور دریا ہاھم متصل نہیں ہیں بلک عر ایک 
طبیعی حالت ہیں قائم عے اور پرسکون ےھ ؛ ان کی آمیزش غیر طبعی ہے 
اور جہاں یه آپس میں ملتے ہیں اضطراب پیدا ہوتا ے جئے ہم حرکت 
یا زندگی کہتے ہیں ۔ چوٹکہ یہ ملاپ غیر طبیعی ےہ اس لئے ھنکامی زع 
اور دونوں کی جدائی ہے پہلی حالت بیدا ہو جاتی ہے۔اسی لۓ دنیوی 
زندیق خواہ جزوی هو یا شخصی یا کلی و کا ئناتی دوامی نہیں بلک 
عارضی ے ؛ کیونکھ اگر حقیقی ہوتی تو تغیر پذیر نہ ہوقی۔ یه 
ہنکامی زندگی میطانی ہے اور اس پر موت کا پہلو غالب ے ۔ 

پس زندی دو سم یىی ے:ء ایک حقیقی اور پابندہ اور دوسری 
عارضی یا زندگ ما ۔ عرفا کے نزدیک زندگی ایک سايه٭ ے۔ اگر انسان 
کی موت لو دیکھیں تو شیطان یاد آتا سے ء ١‏ گر حقیقت پر نگاہ کریں 
تو پایندہ ے ۔ بقول مولوی معنوی : 

سغ ہر بالا پران و سایه ١ش‏ _ ےرود بر خاک پران س‌غوش 

ا بلہے صیاد آں سايیه شود مےدود چندا ںکه بے مایہ شود 

بے خر کان‌عکس آن مغ ھواست بے خب رکه اص ل آں سای ہهکجا است 

تیر اندازد بسوۓ سايه او ترکششس خالىی شود از جستجو 

ترکش عمرش تی شد عمررفت ‏ از دویدن در شکار سایه تفت 

پس نور کے تمام ذرات ایک ھی بجر سے عالم مادی اور جسانی 

میں بہ اشکال ختلفهہ آۓ ھیں اور قید هوگۓ هیں ۔ سولا نا رو مکہتے ھیں: 

منبسط بودم ویک گوھر ہمہ ۔ے سروب پا بدیم آں سر همه 

یک گہر بودیم ہمچو آفتاب ہےگرہ بودیم وصای عمجو آب 

چوں بصورت آمد آں نوز سرہ شد عدد چوں سایہ ھا ۓکنگرہ 


مافنی اور اس کا فلسفه ۵ے 


تفرقهہ در روح حیوانی بود نفس واحد روح حیوانی بود 
روح انسائی کنفس واحد است روح حیوانی سفال جامد است 

یہ بحر ء یگانہ اور ازلی و اہدی حے اور زندی کا باپ سے ۔ اہے 
عالم نور یا بحر وجود بھی کہہ سکۓ ہیں۔ یہ و گوہر منفرد ےہ جو ہر 
آلایش ہے پاک:؛ منزہە؛ جاودانیء دائنش و صداقت کی اصل ء 
تواناو دانا ے۔اس کے بعد مانی ےۓ تکوین کائثنات کی شرح اس طرح 
کی تے :-۔ 

مادہ ے اہی حدود ے تبجاوز کیا اور اپنے آپ کو عالم نور می 
ملا دیا۔ اس غیر طبعی آمیزش ہے ایک یجان اور اضطراب پیدا ھوا 
اور زندگی کے باپ ہے اس کے دفاع کے لۓ استحضارات ذیل پیدا کئے۔ 

سانی ''پیدائشٹی'' کا لفظ استعال نہیں کرتاء شاید اس وجه ہے کهە 
پیدا کرنا ء مٹانا افکار فلا سفه کی بنا پر مکن ھی نہیں۔ یا ہم مجبور میں 
کە معدوم کو بھی ایسا وجود تسلم کریں جسے ابی حقیقت کا علم ے 
اور ی٭ معدوم مطلق نہیں بلکہ تغییر وجود ھے۔ چونکہ پدر زندگ 
”لم یلد ولم یولد““ ے اس لۓ ابنا کرئی مظہر بناتا ھے۔ اسی لۓے 
اس ےاستحضار کا لفظ استعال کیا ہے جسے قرآن ے کن فیکون ہے 
موسوم کیا سے ۔ 

استحضار اول ۔ فلسفه کی زبان میں عقل مادر زندگی ے جسے مائی 
رام راتوخ کہتا ےے۔ اوستا میں 'رامن “' کے معنی آرام وسکون ہیں 
اور رات“ پا ”رد“ کہ معنی بنخشندہ یا بخشایش هھ ۔ ظاہرے 
کە عقل سلم انسان کو آرام و سکون عطا كکرق ےہ ۔ اوستا میں 
ارمائی“ کے معی مادر زمین “' هیں ۔ یه لفظ ارہ (دچہ۸) ہے 
ٹکلا ے جس کے معنی ”زمین “ ہیں۔ مانی ےۓ ”رام راتوخ “ کو 
۶رمائتی “ سے زیادہ بلند معنوں میں استعال کیا عے۔ 

رام راتوخ یا مادر زندگی نے آدم اول کو بنایا۔ یه نام فلسفه 
سانکھیا کے پروش سے مشابہد ے۔مذکورہ تثلیث یعنی پدر زندگی ؛ 
مادر زندگگق اور فرزند یا آدم اول ء مسیحیوں کی ثثلیث سے بھی 
ھم آ ھنگ ے ۔ 

فلسفه کی زبان میں آدم اول سے مراد حیات کل ےہ جس نے 
اہنے آپ کو عالم مادی میں ڈال کر اسے زندگ مما بنایا۔ مانی کے ہانںن 


7- اقبال 


یه نکتة اس طرح بیان ھوا ےہ که پدر زندیق ۓ آدم اول کو 
تاریکق دور کرتۓ پر مامور کیا۔ آدم اول یعئی نفس کل ابنے شوق 
اور خواھش ے عالم مادی میں داخل نہیں ھوا کیونکہ اگر اہنے 
شوق اور خواہش ے آتا تو آکر مضطرب نه ہوتا۔ اس نے اپنے 
پاچ بیٹوں کو بلایا۔ يہ پاپچ بیۓ روحانی حواس پنجگانہ تھے جو 
ظلاھری حواس پنجکائه ہے جد| ھیں ۔ مولانا رو مکہتے ھیں: 


پنج حسےھست جزایں پنجچ حسس آں‌چوزرسرخ وایں‌حس ھاچومس 
آدم اول ۓ زرہ پہنی اور شیطان کی طرف چل دیا ۔ دونوں ک 
جنگ ہوئی جس میں آدم اول زخمی هو کر بیہوش هو گیا اور اس 
ۓے مدد کے لئے اپنے باپ کو بلایا ۔ انجیل میں مرقس کہتا ے کہ جب 
حضرت سیح کو صلیب پر چڑھایا گیا اور وه چند گھنٹے صلیب ہر رے 
تو انھوں ۓے بللد آواز ہے پکارا ''ایلی ایلی لما سبقتی؟' یعنی اے باپ تو 
ے مجھے ٹیوں چھوڑا ۔ بعيله اسی طرح کیومرث اور اس کے یٹ 
سیامک کا افسانه عے جو دیو کے ہاتھوں مارا گیا ۔ فرد وس یکہتاے : 


ہکیی نبودش کسے دشنا 
کیومرث ایں خود کے آگە بود 


یکا یک پیامد غجستهہ سروش 


جز اندر نہاں ریمن اھریمنا 
که تخت سہی راجز اوشەبود 
بسان پری بلنگینەہ دیوش 


بگفتش براز ایں سخن پر بشر 
سخن چوں بگوش سیامک رسید 
پپہوشید تن را چرم ہلنگ 
ہزد چنگ واژونهە دیو سیاہ 
فگند آں تن شاھزادء ناک 


کە دشمن چھ ۔ازی همی ہا پسر 
زکردار بد خواەہ دیو پلید 
کەجوشن نبود آنگە آئین جنگ 
پیاویحت ا پور اھریمنا 
دوتا اندر آورد بالاۓ شاہ 
بھلگال کر دش کمر گاء چاک 
پدر زندی ے یۓ کی مدد کے لۓ ایک دوسرا استحضار کیا 
جسے حکما تعیین انی کہتے ہیں اور ذیل کے د یوتا وجود میں آۓ۔ 
١-۔‏ روشنان فرنایک روشنی کا دیوتا سے اوستا ۓ ”ٹروسنہا“ 
(ەطدہة-ہ/ صن ا۸) کہا سے ۔ اس کے معنی یہ ھیں کہ اس کی ہاتیں 
مردوں کے لئے ھیں ۔ زرتشتی عقیدہ کے لحاظ ے یہ دیوتا آگ کا مظہر 
اور خدا کا پیام آورےے اور مسیحی اے ''روح القدس“' کہتے ہیں ۔ 


مانی اور ا١س‏ کا قلسفه >-۔ 


عرفا کے نزدیک یه ایک قوت عے جو ھر شے کے کال کی علت ےہ 
اور یہی انسان کا ذوق و شوق ےے جو نواقص بشری کو دور کر کے 
اسے کال انسانی تک پہنچاتا ے ۔ اس کے لے حقیقت استغراق و توجهہ 
تام لازمی ہے جو خود تمام نواقص ہہ منزہ و پا ک ے۔ اسے حسن کامل 
بھی کہتے ھیں ۔ 
روشی کا ديیوتا یا عشق ء عاشق کو حسن مجازی ہے جو حسن 
تو نہیں لیکن حسن نما ےہ عشق حقیقی کی طرف رھنائی کرتاے ۔ 
بقول شاعر : ۱ 
بحریست بجر عشق کہ آں را کثارہ نیست 
چونکہ حسن مجاز در حقیقت حسن نہیں بلکہ حسن کے پر تو ۓ ایے 
حسن نما بنایا عے اس لئے گذشتنی اور گذاشتنی ہے ۔ بقول مولانا روم : 
زاںن کہ عشق مردگان پایندہ نیست 
چوں کہ مردہ سورےۓے ما آینده نیست 
عشق زنده در روان و در بصر 
ھر دبے باشد ز غنچه تازہ تر 
عشق آں زندہ گزیں کو باق است 
وز شراب جانفزایت ساق است 
٢۔ ‏ بام یا بان جسے اوستا میں گیوش تشن (صعطادةٴ-طودںہ6) 
یعنی سازندہ گاؤ یا گیتی کہا گیا ے ۔ روشنان فرنایک نۓ اس دیوتا کو 
بلایا اور انی غرض بتائی ۔ اس استخصار کا مطلب یه ہے که جب عشق 
غلبة کرتا ےے تو عمل کا آغاز بالطبع ہو جاتا بے یعنی عمل عق کا 
نتیجة ے اور عشق کا مظہر ھے ۔ مولوی معنوی کہتا ے : 
اول فکر آخر آمد در عمل نسبت عالم چناں داں در ازل 
میوە ھا در فکر دل اول بود در عمل ظاھر بآغخر ہے شود 
چوں عم لکردی شجر بنشاندی ‏ اندر آغخر حرف اول غخواندی 
ایک ائدیشەکە آید در دروں صد جہاں گرد د یکدم سرنگوں 
٭۔ بان نے زیوندگ یا باد زندہ (روح منفرد قدسی) کو بلایا 
اس ے اپنے مندرجد ڈیل پا یچ بیٹوں کو طلب کیا : 
() مان بد (اوستا کا ممانه پابتی) ۔ اس ے سراد ذکاوت ے ۔ 


ہے اقبال 


(م) وش بد (اوستا کا وش پایتی) ۔ اس ہے مراد عقل ے ۔ 
(م) زند بد (اوستا کا زانتو پاہتی) ۔ اس ہے مراد قوت میزہ ے ۔ 
(م) دہ بد (اوستا کا دانہو پاہتی) ۔ اس ے سراد قوت فکر ے ۔ 
(ن) پا برگ بد (اوستا کا پتہرا پایتی) ۔ اس ے ساد حزم و ارادہ ے۔ 
پتہرا موجودہ فارسی میں پاس اور ھندی میں پہرا کا ہم معنی ےہ 
اور یە تثلیث (روشنان فرنایک ء بانء وادزیوندگ) تعين دوم ے 
جو آدم اول کی بات کے لۓ تاریک کی تہوں میں گھسں کر اہے وهاں ے 
تعال لاے ہیں ۔ پدر زندی نے مذکورہ دیوتاؤں کی مدد ہے 
کائنات لو بنایا جو نورو ظلمت سے سکب ےے۔ تدریا زندگ*ٴ 
بادی و دنیوی کے توسط ہے جو حقیقی زندگی نہیں ھہ بلکہ 
زندی عاے فنوراھرۓن کے جسم سے کھینچا جاتا ے ۔ تاریکی انی 
جخد پر رہ جاتی ےے اور مادی زندگی ختم هو جای ے کیوٹلکہ یه 
امتزا ج عیں طبیعی ھے ۔فرمان خداے ''و یبقیل وجە ربک ذ والجلال 
والاکرام“'۔عالم نور پہلے کی طرح ساکن اور جدا ہو جاتا ےہ 
اور قائم رھتا ا ے ۔ 
اس ترتیب ہے آدم اول کی شکست اور نور یا تاریق کے عنصر کی 
آمیزش اور تارییق کی کوشش تاکہ اہے قائمم رکھے سادہ و قوت یا 
تاریق ونور یا جسم و جان کی کشمکش کا آغاز ھؤا اور دنیوی 
سادی زندگی وجود میں آئی اور تاریق جو ے شکل ء ہے حرکت ء 
ے حسن و نظم و معرفت تھی متشکل ہوئی اور معرفت اقص کے باعث 
خود پسند هو گئٔی اور برخلاف نور کے جو زندانی ہے یوسف کی طرح 
جو کنویں میں قید هو یا بھاپ کی طرح جو مشین میں مقید هو اور اس کا 
اضطراب تخریچ مشین کی حرکت کا باعث ہو مضطرب و کوشاں ے 
کہ اس قید خائه سے رھائی پاۓ ۔ بقول مولوی معنوی : 
هر کسے کو دور ماند از اصل خویش 
باز جویيید روزار وصل خویش 
سن جہر جمعیتے نالاں شدم 
جفت بد حالاں و خوش حالاں شدم 
ھر کسے از ظن خود شد یار من 
وز درون من بست اسرار من 


سانیاوو اس کافلسفه ۹ے 


بدر زندگی ۓ اس مادی زندگی کو هنگامی طور پر مجات نور کے 
لئے جائز رکھا ۔ مانی اس ے متعلق ایک “ئیل بیان کرتا ے : 

ایک گڈرے نے بھیڑ کی حفاظت کے لئے گڑھا کھودا اور بھیڑ 
کو اس میں ڈال دیا ۔ بھیڑۓ کی نظر پڑی تو اس کا لالچ بڑھا 
اور بھیڑ کو کھاۓ کے لۓ گڑھے میں کود پڑا ۔ گڈرے نے ھوشیاری 
ے بھیڑ کو باھر نکال لیا اور بھیڑیا وھیں رہ گیا ۔ 

پس آدم اول کی رھائی کے لے واد زیوند گ ے دیووں یعی 
تاریق کے شیطان کے ساتھیوں کو قتل کر دیا اور ان کے گوشت ء 
ہوست اور ھہڈیوں ہے دس آسان اور آٹھ زسینیں بنائیں ۔ 

اس فلسفی افسانه کے نظائر هندی اور زرتشی کتابوں میں بھی 
موجود ہیں ۔ مقصود يہ عے کھ کائثنات کی ظاھری صورت مض مادهہ 
سے سے جس میں نور عحبوس ےے اور نور کا وه حصہ جو مقتول دیووں ہے 
جات پاب هؤڑا اس ہے چاند؛ سورج ء؛ ستارے ؛ آسانی بروج اور 
کہکشاں بنے یعنی یه غخغصوص اثر جانداروں کی نشوو ٢ا‏ اور 
زندی میں رکھتے ہیں ۔ اس کے بعد تین آسمان ء پانیء آگ اور هھوا 
ے پیدا ھوۓ اور سب متحرک ہو گئے تاکهہ ور کو مادہ سے 
رھا کریں ۔ کلیات کائثنات کی انحجام دھی کے بعد جز ئیات کی پرداغت 
کے لے پدر زندگی نے استحضار یا تعین سوم کیا ۔ 

رہ بغ سم یا خداۓ آفتاب ے جسے پیمبر سوم بھی کہا 
جاتا ھے ۔ آفتاب پرستوں کے عقیدہ کے مطابق یه خالق و غلوق کے 
درمیان واسطہ ے ۔ مسیحیوں کے قول کے مطابق حضرت سیح شفیع و 
شفا دھندۂ ام اض اخلاق وروحانی ھیں۔ عرفاۓ اسلام کی اصطائیح میں 
””دل گے ےادے جس کا ایک رخ حقیقت ےہ اور دوسرا رخ دئیا 
یا ایک رخ روح قدسی کی طرف اور دوسراا رخ نفس حیوای کی 
طرفهے۔ نور حقیقت گیر ے اور عالم پا نفس حموانی کو منور 
کرتاے ۔ 

مائیوں میں مشہور تھا کہ بغ مسه دیوتا کے دو جسم میں ارر 
اس کا آدھا چہرہ نبایت حسین وجمیل عورت کا ھے اور دوسرا 
آدھا نہایت خوبصورت اور جوان سرد کا سے ۔ وہ اہی ان دو شکلوں ہے 
شیطان کے فرزندوں کو اپنی طرف متوجہ کرتا ے۔ اگر شیطان 


۸۰ اقبال 


عورت هو تو اسے نہایت حسین و جمیل مرد نظر آتا ہے ء اگر مرد هو 
تو اہے حسينه و جمیله عورت د کھائی دبتی سے اور اس دلبری اور 
دلکشی ہے نور کا جو عنصر ان کا اسر ے اے ثبات دلاتاے ۔ 
مندؤں میں اس ممثیل کی نظیرں شو دیوتا ےہ جس کے دو جسم ہیں 

آدھا عورت کا اور آدھا مد کا ۔ عرفارے دل یق تعریف سے اہی 
نظم و نثر کو بھر رکھاے۔ خاقائی کہتا ے : 

دل من پیر تعلم است و من طفل زبان دائش 

دم تسلم سر عشق و سر زائو دبستائش 
عارق کہتا ہے : 


دل امیر بارگاہ بسحرمی است 
دل پذیرفت آنچه عالم ہر نتافت 
بلبل جاں را بباغ او نشست 
وصف شیطایق و رحانی در او 
گاہ انس و گاەه قرب و گاە عین 
درمیان نفس و جانش مستقر 
روح تو آبست و نفست ھمچو غاک 
سوۓے هر دو روزو شب گرداں بود 
روۓے دل چوں صیقلے شد ے گان 


دل اساس کارگاہ آدمی اٴست 
دل ہدائست آ نچ عرش اندر ‏ یافت 
شاہە ہاز معرفت او را ہدست 
ملک روحاىق و جسایق در او 
چونکەہ شد گردندہ ہین الا سبعین 
آں یکے چوں مادر و دیگر پدر 
زیں دو ھرچه زاید آں فرزند پاک 
نام او قلب از براۓ آن بود 
عکس انوارٹش بدل بی عیاں 


ہہ دوشیزہ یا کنیز روشنائی ۔ اوستا میں اوشه (طٌعطھا) یا 


بامیة (8نزر0و8) ے اور رگ وید میں اغس (ووداہا) ے ۔ عرفا کی 
اصطلاح میں تجلیات و الہام الہی سے ۔ مولانا کہتے ہیں : 
آں خیالاے که دام اولیا است عکس مہرویان ہستان خداسمت 
نور حق ظاھر بود اندر ولی نیک ہیں باشی اگر اھل دلی 
مانیوں کی تحریرات کے مطابق دوشیزہ روشنائی اور پغ مس پا مسیح 
اور وموھن یا بہمن ایک تثلیث کی تشکیل کرتے ہیں اور حجموعاً جیسا 
که بیان ھؤا ھے باطن وظاھر عالم کبیر و عالم صغبر کو امام تک 
پہنچایا ے جس سے نورکی رھائی کے اسباب مکمل هو گۓ ہیں ۔ 


مانی اور اس کا فلسفهہ ۸ 
انسانی زندگی کا مقصد 


مائنی کے قول کے مطابق انسائی زندی کا مقصد یہ ے کہ وہ اس 
نور ی مجات کے لئے کوشش کرے جو اس میں قید ےہ اور شیطانی 
تاریق سے جسے مادہ کہتے ھیں !ا آزاد کرے اور شیطان یىی 
ظاھری ممائش اور فریب ہے جن دور اؤ حقیقت لذائذ کو حقیقی 
سمجھتا ے انھیں ترک کرے یا یوں سمجھۓے کم حقیقتِ انسان جو 
پدر زندگی کے نور کا ایک ذرەھے پدر زندی ہے ہم آھنگ هو جاے 
اور شیطان کی قید ہے آزادی حاصل کر کے پدر زندگ میں مدغم 
ہو جاۓ۔ 


اسی فکر کی بنا پر مانی تہذیب الاغلاق کی شرح کرتا عے اور 
کہتا ۓے کہ دنیا میں جو کچھ ہمارے حیوانی نفس کے لئے عزیزو لڈیذ 
ہے درحقیقت ناچیز و مکروە سے ۔ ازاں جمله شادی یا شہوت رائی ؛ 
تولید و تناسل ؛ رباست ء شہرتء روت وغیرہ وغیرہ ےی ۔ خواعش 
نفسانی یا شیطانی نفس ء انھیں ماری نگاہ میں حبوب ظاھہر کرتا ےہ 
اور یہ ے حقیقت جذ بات ہمیں خوش م'ما اور حقیقت 'ما نظر آے ہیں ۔ 
دراصل یه ایک جال عے جس سے نور کو مقید کیا جا سکتا ےہ 
لہذا مادی لذائذ ے بینا لازمی ھ ۔ اسی لۓ وہ ریاضت ؛ نفس کشی ؛ 
تبردء ے آزاری کو منتخب اور روحائی اشخاص کے لۓ لازم 
جانتا تھا جو جردانه زندگی گذارے تھے اور شہوانی خواشہات ے 
سخت پرہیز کرتے تھے اور ھر سال میں تین مہینے یا ھر مہینے میں 
سات روزے رکھتے تھے ؛ کم کھاۓے اور کم ہنستے تھے ۔ جاہداروں 
کو آزار نہیں دیتے تھے بلک نباتات کو پامال کرۓ ہے بھی پرهیز 
کرتے تھے ۔ گوشث نہیں کھاتے تھے ۔ جھوٹ نہیں بولتے تھے ۔ بخل ے 
بجتے تھے ۔ .بت پرستی ؛ جادوگری اور ریا ے انھیں سخت پرھیز تھا ۔ 
ہروقت سکون؛ خوشی اور توکل سے زندگ بسر کرے تھے۔ 

چولکہ هر آدمی ان قیود کو برداشت نہیں کر سکتا تھا اس لے 
مانی نے معاشرہ کو دو بڑے گروھوں میں تقسیم کیا ھے : 

رہ وہ گروہ جو حقیقت کا متلاشی اور طالب نبات ےہ ۔ 

۲۔- وہ گروہ جو ابھی ایسی استعدادء ارادہ و عمل ہے عاری ھے 


7 اقبال 


اس گروە کے اشخاص کو ایک عورت سے ثکاح کی اجازت تھی ۔ 
انھیں گوشت کھائۓ اور دنیوی امور میں شاغل رھنے کی چھئی تھی ۔ 
مانی ۓ ان کے لئے یه کفارہ تجوی زکیا تھا کە وہ ریاضین کی مددکریں۔ 
مانی کی یه تقسم بدھ کی طبقه بندی ہے مشاہ ے ۔ 

عبادت 


مانوی اپنی عبادت میں گاے تھے ۔ اپنے گناہوں کا اعتراف کر کے 
معای یا بغشش مانگتے تھے ۔ :کوٰۃ دیتے تھے اور مرتاضین کی غدمت 
کرتے تھے ۔ 

جب مانی س گیا اور جیسا کہ کہا جاتا ھے که مصلوب ھؤا تو 
سانیوں ےۓ اسے شہید کا درجه دیا۔ اس کے پیرو اس کا یوم شہادت 
مناے تھے سجلسیں منعقد کرے تھے جنھیں ہہ بیمه (ومدہظ) 
لہتے تھے ۔ اس روز ی بڑی اھمیت تھی ۔ کئی رسمیں بجا لاے تھے 
جن کی تفصیل اب تک معلوم نہیں هو سی ۔ 

سانویوں میں پا یچ ء سات اور بارہ کی بڑی اھمیت تھی ۔ ماف کے 
بیرو طبقات ذیل میں ملقسم ہوے میں : 

۔ استاداں یا فرستگاں ۔ 

إہ ہموبداں یا اسہسگاں۔ 

+۔ پیراں یا مہستاں ۔ 

م۔ ہبرگزیدگاں ۔ 

ی۔ ٹنوند کاں۔ 

یه پانچوں گکروە ایک دوسری ترتیب سے تین گروھوں میں 
تقسم تھے : 

١۔‏ گروہ برگزیدگاں۔ جو دنیا کی آلودگیوں ے پاک ھہوتے تھے 
یا مانی کے قول کے مطابق جنھوں نے اپنے بحبوس نور کو آزاد کرا 
لیا تھا اور عالم نور یا بحر وجود میں جذب هو گے تھے ۔ 

ہ۔ہ شلوند گان ۔ اگر اپنے وظایف کو درست طور پر بجا لائیں 

تو امید ےہ کہ آیندہ برگزیدگاں کی شکل و اغلاق لے کر دنیا میں 
واپس آئیں اور نواقص کو دور کریں ۔ تدراً نور عبوس کو 
آزاد کریں ۔ اس بنا پر مانی بھی تناسخ یا اواگون کا معتقد تھا ۔ 


مانی اور اس کا فلسفه ۰۲" 


+۔ وہ گروہ پا اشخاص جو بالکل مادی اور جہالت کی تاریک میں 
ہیں ۔ انھیں تاریک میں پیوست هونا چاہئے کیونکہ ان کے وجود میں 
نور نہیں ےہ اور وہ صرف شیطان کی پیداوار ہیں ۔ بقول مولوی معنوی : 
تلخ با تلخاں یقیں ملحق شود کے دم باطل قرین حق شود 
قرآن ےۓ بھی سورۂ واقعہ میں ان تینوں گروھوں کی مثال دی ے : 
١۔‏ السابقون ۔ 
-٢٦‏ اسحاب ین ۔ 
+ہ اصحاب شال ۔ 
تین گروھوں میں تقسیم کیا ے : 
رہ سصه )5٥8('‏ نیک عض 
ہ۔ رجس (ەەزم) امتزاج نیک و بدی 
تس (88صہ؟) تاریی عض 
عرفاۓ اسلام ۓے بھی ایسی ھی تقسم کی ؛ ے بقول مولاناروم: 
در حدیث آمد کم یزدان ید خلق عالم را سہ گونہ آفرید 
یک گروہ را جملە علم و عقل و جود 


او فرثته است و نداند جز سجود 


نیست اندر عنصرش حرص و هوا 
یک گروہ دیگر از دانش تھی 
آں سوم است آدمی زادہ بشر 
نم خر خود مایل سفلی بود 
تا کدامین خالب آید در نجرد 


نور مطلق زنده از عشق خدا 
ھم چو حیواں از علف در فر ہی 
از فرشتهھ نیے و نیمیش بر 
نم دیگر مابل علويصك بود 
زیں دوگانه تا کدامین برد ژزد 


فرقه مادی وپست جس طرح صورت انسائی میں پیدا ھؤا 
اسی طرح حیوانی سیرت میں دنیا ہے چلا جاتا ھے ۔ 

مانی سے مذھب میں تکمیل اخلاق و روحالیت میں عورت ؛ مرےد 
کے براہر تھی ۔ دونوں مذھبی عبادت و رسوم میں شامل ھوے تھے 
اور دونوں طبقه ہر گزیدگاں کے ووحائی مدارج طے کر سکتے تھے ۔ 

بد مھ کے آٹھ طریقوں کے مقابلہ میں مائنی نے سات ''مہریں “ 
دینی و اخلاق مقرر کیں جن میں ہے چار عقیدہ سے بخصوص تھیں 


ُم۸ اتبال 


اور ٹین دستور زندگی ء معیشت اور اصول اخلاق ہے متعلق تھیں ۔ 

پہلی چار سہریں یه تھیں : 

رہ مہرعشق و صمیمیت به ہدر زندگی ۔ 

۲۔- ا مان اس پر کہ ماہ و آفتاب جسم نورانی میں هوۓ ہیں۔ 

۳۔ احترام عناصر نورانی ۔ 

مہ اعتراف و تصدیق ثبوت پیغمبراں جو مائی ے قبل آۓ ۔ 
ٹین مہریں یه تھیں : 

رہ مہرلب۔ یعی ہری باتوں ے پرھیز۔ 

×ى سہر دست ۔ برے پیشوں ے پرھیز ۔ 

مہ مہر دل۔ہ برے خیالات سے پرہیز ۔ 

آخری تینوں مہریں تین زرتشی اصلوں ہے مشابہ یں یعی 
اندیہشة نیک ء گفتار نیک ء رفتار لیک ۔ 

سانوپوں کے عبادت خائنے سادہ بنے ہہوئے ہوے تھے ۔ نماز سے پہلے 
وضوکرے تھے۔ دن رات میں چار مرتبہ نماز پڑھتے تھے اور هر نماز میں 
بارہ دفعہ سجدہ کرۓ تھے ۔ اتوارء شنوند گان کے لئے ۔ پیر ء برگزیدگان 
کے لئے مقدس دن شار هوے تھے ۔ 

مانوی عقیدہ میں انسان نفس قدسی (نور محبوس) اور نفس حیوانی 
(تاریق) ے سکب سے ۔ 

مانی کا انجام 

مانی کے یە عقاید اور زرتشتی مذھب ہے بغاوت آخر رنگ لائی ۔ 
چونکہ موہد اس ہے دلائل کے جواب ے عاجز تھے اس لۓ انھوں ے 
مشورہ کر کے مائی کو مرتد قرار دیا اور حکوست ے مطالبہ کیا کهھ 

ایران میں زرتشی مذھب کا طوطی بول رھا تھا ۔ حکومت اور 
اس کے عاید مانی کے خلاف تھے ۔ انھوں ۓ موہدوں کے فتویٰ کو 
غنیمت جانا اور مائی کو صلیب پر لٹکا دیاہ اسی پر ؛س نہیں ى 


مانی اور اس کا فلسفهہ ۸۵ 
ہلک اس کی کھال اتروا کر اس میں بھس بھری تا کە اے مانلے والوں 
کے لئے عبرت ہو ۔ فردوسی کہتا ہے : 
چنیں گفت کاے مرد صورت پرست نگنجد ھے در سراۓ نشمت 
چو آشوب گیتی سراسر ہدوست باید کشیدن سرا پاش پوست 
اں چرشض اآگندہ باید بکاہ بداں تا وید کس ايں پایگاہ 


یه حادثہ ساسانی حکومت کے عہد میں وقوع پذیر ھؤا۔ مائنی 
ئە رھا مگر مائویت اآعار فلاسفه کو متاثر کری رے گی ۔ 


شفیٹی عہدی پوری 


اقدار مطلق 


تنقید کے دور جدید میں ''قدر““ اور ”اقدار“' کے الفاظ بہت عام 
استمال ھہوتے لگے ھیں۔ هر ایک علمی شعبے کا ثقاد اپنے میدان کے 
کارناموں کو قدروں کے حوالے ے جانچتا پرکھتا اور ان پر حکم 
لا تا ے ۔ لیکن الميه یه ھھے کہ نہ صرف هر مختلف علمی شعبے کا نقاد 
اپنے شعبے کے لئے قدر کے معنے دوسرے شعبوں ہے ختلف مراد لیتا ے 
بلکہ بعض علمی شعبوں میں خود ان شعبوں کے اندر قدرو اقدار کے 
مفہوم کی خانه جنگی تنقید کی مستقل افرا تفری کا باعث بی ہوئی ہے۔ 
مثال کے طور ہر ادہی ثقادوں کے درمیان چھڑی ہوئی اعصابی جنگ 
کی طرف بە آسانی اشارہ کیا جا سکتا عے ۔ جس میں ”'ترق پسند“ اور 
'”رجعت پسند“ قسم کی اصطلاحین بطور آلات حرب کے بھی ایجاد 
ہو گئی ہیں۔ چنانجہ اس صورت حال میں ضروری معلوم ھوتا ےہ 
کہ حوالے کی اس اصطلاح۔-قدر ء اقدار- پر تفصیلی بح ثکر کے اس کے 
معنے متعین کے جائیں اور اس طرح بناےۓ مناقشهہ ڈھا کر تنقید کے 
تعمیری امکانات کے لئے زمیں ھموار کر ے یی کوشش کی جاۓ ۔ 
”تدر؛' سے پپہلے ماری تنقید کے میدان میں ”غایت؟؛ کا لفظ بہت 
استمال کیا جاتا تھا ۔ یه لفظ انگریزی زبان کی اصطلاح ۵ کا ۔. 
ہم معنے ےہ جو اب تک انگریزی تنقید میں برابر استعمال ہوتی ے ۔ 
غایت یا ٥ت‏ عام فہم زبان میں ”مقصود“ کے مترادف ے۔ 
اب مقصود ابی نوعیت کے اعتبار ہے دو طرح پر ہے ۔ وہ جسے انسان 
اس مقصود کی اہی ذات کے لۓ چاھتا ےے ۔ یه ”مقصود بالذات؟؛ یا 
”مقصود مطلق؟“ ےے اور ایک وہ جسے انسان کسی مقصود بالذات کے 
لئے چاھتا ے یہ ”مقصود بالشرطٴ یا مقصود اضاق ہے ۔ جیے تصوبرکھ 
'س کی خواہش حسن کے لئے ہوی ےہ حالانکہ حسن خود حسن ہی کے 
لئے چاھا جاتا ے ۔ لہذا تصویر ”مقصود بالشرط؟ اور حسن مقصود 
بالذات سے ۔ اسی مقصود بالذات کا دوسرا ام قدر ے ۔ نجردغایت میں 


اقد ار مطلق عھ 


اور قدر میں فرق یه ےہ کھ غایت چولکہ ھر مقصود پر حاوی ےعے 
اس لئےھر قدر غایت ےے لیکن ھر غابت چوٹکه مقصود ہالذات نہیں ہوتی 
اس لئے ھر غایت ققدر نہیں ہو سکتی ۔ 

تدر (مں‌ل[وسں کی اصطلاح ف الاصل اخلاقیات (و زط) کی دین ے 
جو اقتصادیات ہے هوق ھوئی ادب اور دوسرے علمی شعبوں میں 
پہنچی ہے ۔ افلاطون کا ' تصور خیںٴ (۵ 00ت 7 فلسفے کی دنیا میں 
پہلا قدری تصور ے!۔ لیکن ارسطو وہ پہلا شخص اہ جس ے قدر کی 
اصطلاح کے واضح اور عالمگیر اخلاقیاتی معنے متعین کۓ ۔قدر اغلاقیاق 
نفطه نظر ے وہ غایت سے جس پر بغیر کسی خارجی حوالے کے غیر یا 
شر کا اطلاق ہو سکتا ےغے ۔ والقدر خیرہ و شرہ مناللہ تعالے میں قدر 
کا لفظ انھی معنوں میں استعال هھوا ہے ۔ یعنی انسان کے لۓ خیر اور 
شر کا تصور من جانب اللہ متعین سے ۔ چنانچہ اسی وھبی تمیز کی ہدولت 
انسان اپنےتمام اعال کاذ مه دار اور جواب دہ سے اور اپنی ئیکی یا بدی کے 
بدلے جزا یا سزا کا مستوجب قرار پاتا ے ۔ ارسطو نے اقتصاد یات میں 
بھی قدر کی اصطلاح انھی اخلاقیاتی معنوں میں استعال کی تھی لیکن 
موجودہ دور میں آ کر قدر کے اقتصاد پاتی مفہوم میں اخلاقیاتی معنوں 
کی وسعت قائم نہیں رھی ۔ ایڈم سمتھ اور جان سٹوارٹ مل ہے لے کر 
مارشل تک پہنچتے پہنچتے اقتصادیات کے میدان میں قدر کی اصطلاح 
”آفادہ' کے مترادف هو کر رہ گئی ے اور انھی اقتصادیاتیق معنوں 
کے زیر اثر ادب و تنقید میں بھی قدر پر افادیت کی چھاپ لگ کیے۔ 
قدر کے یه ”غايه مقیدہٴ“ والے اقتصاد یق معنے اب اس قدر عام 
ہو گے ہیں کہ عر علمی شعبے نے اپنی ڈیڑھ اینٹ کی قدری ممجد 
الگ بنا ی سے ۔ چنا پہ حال یہ ے کہ معاشرتی قدروں ء معاشی گدروں؛ 
سیاسی قدروں؛ ادہی قدروں؛ جا لیاتی قدروں وغیرہ کے طومار کے نیچے 
قدر کے حقیقی معنوں کی وسعت دب کر رہ گئی ےہ ۔ 

قدر کا صحیح مفہوم متعین کرنے کے لئے لغت کے بکھیڑوں میں 
الجهنا بپکار ےے کیوٹکد لغت معنے متعین نہیں کرتی بلک صرف متعیلہ 
معنے بتاتی سے ۔ بھی وجہ ے کہ لغفت میں قدر کے ممام ختلف معنوں کی 
وضاحت تو مل سکتی عے لیکن اس اس کے متعلق کوئی اشارہ نہیں ملتا 
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۸۸ اقبال 


که اتلے بہت سارے معنے کیوں اور کیسے متعین هھوۓ یا ان میں ے 
کن معنوں کو دوسروں پر ترجیح دی جاۓ اور صحیح تر سمجھاجاے۔ 
پیش نظر مقصد کے لئے لازم ھے کھ انسانی ذھن اور اس کی صلاحیتوں 
کیا با لاستیعاب مطالعه کیا جاۓ کیونکە مثبت غایات ا نھی صلاحیتوں کی 
غایات ھو سکی هیں اور یہی 'بْایات مقصوده؟“ قدر کا صحیح 
مفہوم ھیں جو علمی طور پر ھست اور عملىی اور پر بائست کا حکم 
ر ھی ہیں ۔ 

ماھرین نفسیات کی تمحقیقات ہے پته چلتا عے کە ذهن اپنے واردات 
کے اعتبار سے تین پہلوؤں پر مشتمل سے ۔ بھ تینوں پہلو ذھن یا نفس 
(ہنہہ) کی تین بنیادی استعدادوں کے آئثٔینه دار میں جو ہالترتیب 
قوت ادراک ز(دهنانموہەع) قوت احساس (جمذاء]ك) اور قوت 
ارادی (ال[×) کے ناموں ے معلوم ہیں‌۔ يہ تین خصوصیات هر 
ارتقائی درے یں ذڈھن کے اندر موجود ھوقیق یں یہاں تک که 
ادے مدارج میں بھی جہاں ان کا باھمی امتیاز واضح نہیں ےے 
مقصدی اعال (واززاء8 ۶ نہ ہمز ںم) کا پایا جانا ان کے وجود پر 
دلالت کرتا ے ۔ نوعی ارتقا کے ساتھ ساتھ يد امتیاز بھی واضح تر ھوتا 
چلا جاتا ہے اور جب ذھن انسانی درے میں داغخل ہوتا ہے تو یه 
امتیاز بالکل بین هو جاتا ے ۔ ادۓ انواع ہیں ذھنی مشامدات اور 
احساسات بھی مامتر ادتے نوعیت کے هھوے ہیں ۔ حیوانات کے دائرے 
میں ایک خاص جانور ایک خاص عحدود ماحول کے اندر اہنے ہے عتلف 
اجسام کا مشاھدہ کرتا ےے۔ ان اجسام میں ہے بعض جو اس کی جہدللبقا 
ہیں مد ھوے ہیں يا اس کی جسانی ضروریات کو پورا کرے ہیں 
انھیں وہ جانور پسند کرتا ھے اور ان کے حصول و استعال کے لئے انکی 
طرف رجوع ھوتا ےہ اور ایسے اجسام جو اس کی جسانی ضروریات کے 
راستے میں رکاوٹ بٹتے ہیں انھیں ا پسند کرتا اور ان ے 
پرھیز و اجتغاب کی ھر کن کوشش کرتا ہے ۔ لیکن انسائی نوع میں 
آکر ذھن کے واردات اد ے انواع کے مقابلے میں وسیع تر اور رفیع تر 
ہو جاۓ ہیں ء ان میں گیرائی اور گہرائی پیدا ہو جاتی سے اور تتیجتاً 
ادرایء احساسی اور ارادی قوتوں میں واضح امتیاز نظر آے لگتااے ۔ 
اس مقام پر واضح رھنا چاھئے کہ یه امتیاز تفریق نہیں ے کہ ذھن کی 
خئلف استعدادیں الگ الگ خانوں میں بٹ جائیں بلگه اس کے برعکس 


اقدار مطلق ۸۹ 


یہ استعدا دیں طفلانہ غیر شعوری حالت ے نکل کر جوان شعوری حالتہ 
میں ایک دوسرے کے اور بھی قریب آ جاتی ہیں ۔ ذھہن بجاۓخود 
ایک ایسی وحدت هے جس کو کوئی ہے بھی سالم حصوں میں تقسم 
نہیں کیا جا سکتا۔ ذھن کا هر رد عمل پورے ذھن کارد عمل ھوتاے۔ 
ہاں البتہ انسانی ذھن کہ رد عمل پر کسی ایک ذھنی استعداد کی اتنی 
گہری چھاپ لگ جاتی ے کہ ہم آسائی سے اس کو اس امتعداد ہے 
ہطور غاص منسوب کر سکتے ھیں۔ ذھن کا یہی خاص میلان ے جو ایک 
انسان کا خصوص کردار متعین کرتا ہے ۔ چنا چہ ادرای میلان غالب ہے 
مشاھداتیء احساساتیق میلان سے جذبایق اور عملی میلان غالب سے 
متحرک شخصیت وجود میں آق ے۔ 

ادۓ انواع حیوان کے ذھنی رد عمل کا اگر بغور مطالعہ کیا جالۓ 
تو معلوم ھوتاے که ایسے ٴمام اذھان عض اآفادہ پسندی کا مظاہرہ 
کرتے ہیں ۔ ایسے اذھان جن کی ختاف ذھنی صلاحیتوں کے درمیان 
خط فاصل کھینچنا محال ے اکثر غیر شعوری طور پر مد حیات عناصر کی 
طرف راغب ھہوے ہیں اور ایسے عناصر ہے جو بلاواسطہ مضر حیات 
ھوں پرھہیزوگریز کر تے ہیں ۔ جانوروں کی یه مقصدیت اکثر و بیشتر 
ارادی نہیں وق ۔ ارادے کا تعلق شعور ہے بے اور علاۓ حیاتیات کی 
تحقیقات بہت زحمت طلب موثشگافیوں کے بعد صرف معدودے چند 
جانوروں میں اس کے ظہور ی مشکوک سی ثائید کر پائی ہیں۔ 
چنا نچہ بالفعل شعو رکو انسانی ذھن سے ختص قرار دینا کوئی تناقض علمی 
نہیں ے ۔ اور يہ صرف شعور کا کرشمہ سے کہ ذھن اپنی مختلف 
استعدادوں کو ان کی ختلف حیثیات میں پہنچانتا اور سمجھ مکتا ے۔ 
شعور نام ے ذھن کی خود آػاھی کا یعنی ذھن کو خارجوھ کائنات 
کے علم کے علاوم اپنے اس علم کا بھی علم ھوتا ے اور یه بات 
ادۓ انواع میں پایه ثبوت کو نہیں پہنچ سی ۔ جانوروں میں زیادہ سے 
زیادہ ممائل موقعوں پر مماٹل رد عمل کی مثثالیں ملتی ہیں جیسی کهھ 
روسی سائنسدان پاو لوف۔۔0۷.] 09۷ اور چینی سائنسد ان کو۔او۔۔ 
0۵۔ ں6 ۔۔۔ کے تجربات نے سہیا کی ہیں لیکن ان میں یە قطعی غیر شعوری 
طور پر ھوتا ے۔ انسان ہے نیچے کے جانداروں میں ڈھن اہنے آپ سے 
قطعی کوئی واقفیت نہیں رکھتا اور ڈھن کا اپنے عایم ہو ۓ کا علم شعور 
کے لئے شرط عہ ۔ چنا نہ یہی شعور عہ جو عام حیوانات اور انسان کے 
درمیان ما ہہ الامتیازے ۔ 


لابق١‎ ۹۰ 


شعور کی صفات مہں سب ہے اھم اس کی غفعالیت ے۔ ذھن جمله 
منازل ارتقا طے ٹر ے کے بعد انسان میں آ کر پہلی سر تہھ الفعالیت ے 
نکل کر فعال ھو جاتا ے اور اس میں صرف رد عمل اور اثر پذیری 
کی صلاحیت ھی معقول اور بختهہ تر نہیں هو جائی بلکد اب اس کی 
قوت ارادی بیدار هو کر مثبت عمل اور ائر اندازی کے جوھر کا اظہار 
کرتی ھے ۔ چنا چه ذھن جب اس طرح فعال هو جاتا عے تو نوع انسافی 
کے اندر ھی رہ کر مزید ارتقا کے لئے آزاد ہو جاتا مے اور یہاں تک 
بنند هو جاتا سے کہ بجاۓ کائثنات کے ساتي خود توافق پیدا کرے پر 
مجبور ہے کے "نالثنات کو اپنے ساتی موافقت پر حبور کر دیتاے ۔ 
اور ایک مقام وہ بھی آتا ے جب که خدا بھی بندے سے اس کی رضا 
پوچھ کر تقد پر تب کرتا ے اور انسان یہ کہنے میں حق بجانب 
هونا سے : 
این جہان چیست صم خانفه پندار من است 
جلو؛ او گرو دیدۂ؛ۂ بیدار هن است 
حمد آفاق که گیرم بد تّۓے او را 
حلقٴ ھست کہ از گردش پرکار من است 
مستی و سی از دیدن و نا ديیدن من 
چه زمانوچھ مان شوخی افکار من است ز(اقبال) 


شعور کی یه فعالیت دو پہلوؤں پر مشتمل ےے۔ ایک وہ جس سے 
صداقتوں اور حقائق کی بافت ھہوق عے۔ به وجدان ے اور دوسرا 
وہ جس ہے اس یافت کی مشاعدے اور تر ہے ے تائید و تصد یق ھوتی عے۔ 
اس کا نام عقل ے۔ وجد ان شعور کی حقیقتوں اور صداقتوں کا بلاواسطه 
مشاعدہ کرے کا نام ےےء جس سے ذفھن کو ؛قین کی آسودیقی حاصل 
ھوتی ے۔ عقل اس کے بر عکس حواس ظاہری کے واسطے ے کائنات کا 
تعقل کرتی ےے جو عقل کی صلاحیت کے موافق بالاجزا ہوتاےے۔ اس 
جزوی سثُاھدے ہیں چونکہ وجدانی صداقتوں کی سی پائداری 
نہیں ہو سکتی لہذا ایقانو آسودگی کے مقایلے میں تشکیک عقل کی 
غخصوصیت خاصه بن جاق ےہ جو ذھن کی نا آسودگ کا باعث بی ے۔ 
یه نا آسودگی ذھن کو بےقرار کر دبٹی ھے جس سے ذھن اپنے مشاعداے 
کو وسعت دینے اور اس کی گہرائیوں میں اترتے پر جبور ھوجاتا ے 


اقدار مطلق ۹٦‏ 


اور نتیجتاً وجدائی حقائق متحتق ہهونے لگتے ھیں۔ وجدان و عقل کا یہ 
سیاق و سباق قطعی نہیں ے بلک کبھی اگر وجدان کی یافت عقل کو 
متحقق حقائق کے لۓ تازیاۓ کا کام دبتی ہے تو کبھی عقل کی پر خلوص 
تلاش نئے حقائق کے وجدان کے لئے زمین ھموارکرئۓ کا باعث ہوتی ے۔ 
اس لئے اولیت چاعہ کسی کو بھی هو شعور کی صحت کے لۓ وجدان 
اور عقل کا توازن از بس ضروری سے کیونکه اگر وجدان عقل ہے 
مبرا ھوکا تو شعور کی حالت اس راھرو کی سی وگ جسے منزل 
معلوم هو لیکن راسته نە جانتا هو اور اگر عقل وجدان ے عاری ھوگق 
تو شعور کی کیفیت اس راہ داں کی سی ھوگی جس کی منزلکوئی نه ھو۔ہ 
پہلی صورت حال کا لازمی نتیجهہ دیوانی اور دوسری کا لاہدی انام 
اھی ھے : 
وه علم کم بصری جس میں ھمکنار نہیں 

تجلیات کلم و مشاھدات حکم (اقبال) 

عقل و وجدان کے اس تعامل کا دوسرا ام حیات انسانی ہے۔ 

اس نوع کی حیات میں ذھن سادہ حقالق کے تسحقق ےے پیچید اور 
پیچیدہ ے پیچیدہ تر حقائق کے حقق کی طرف بڑھتا رھتا ے۔ حیات کی یہ 
روعرف عام میں انسانی ارتقا کہلاتی ے۔ اس انسانی ارتقا میں وجدان ک 
پہلی مطلق یافت ”'حقیقت؟' سے چنا نهہ انسان کی فکری تاریح میں‌عقل کے 
سامنے یہی مسئلہ ہے جوسب سے پھلے آیا ے اور تھے لیز (8[ط]) سے ل ےکر 
اب تک عقل اس کے تحقق میں مصروف ھ ۔ بلکه زیادہ صحیح یبوں ےہ 
کە اس سے بہت پہلے هندو اور رونانی صلمیات بھی حقیقت ھی کے تحقق 
کی کوششیں ہیں ۔ فرق صرف اتنا ھے کہ صنمیات کے مصنفین کاثنات کو 
زمرنی اور آمانی (شاید مادی اور غیر مادی) میں تقسم کرے تھے اور 
زمینی واقعات کو متناقض بالذات معلوم کر کے ؛ حقیقت کو آسانی 
(غالباً غیر مادی) سمجھے تھے ۔ لیکن مفکرین کے اس ابوالآبا“ 
(تھیلیز) ۓۓ پہلی مرتبە حقیقت کو عقل کے کوائف معلومه (مادء) ےہ 
سمجھنے اور تشرج کرنے کی کوشش کی ے اوراس طرح معلوم ےہ 
نا معلوم کا علم حاصل کرئتۓے کے سائنٹفک نقطۂ نظر کی بنیاد رکھی ہے ۔ 
عقل کا رخ مادے کی طرف مڑے کی دیر تھی کہ نۓ نئے علوم 
عالم وجود میں آۓ لگے ۔ عقل نۓ اپنے اردگرد پھیلی ھوئی مادی اشیاء 
کو تشبیه و تفریق کی مدد ہے کئی ایک ختلف گروھوں میں تقسم 


۹۳ اقبال 


کر دیا ۔ جادات ء نباقات اور حیوانات کی گروه بندی اسی کوشش کیک 
ایک مال ے۔ لیکن اس ''کار زمیں رانکوساختن“ کے ساتھ ساتھ 
"با آساں نیز پرداختن“ بھی جاری رھا اور پرے سنائڈیز 
(ہەہ 1 ن3ہہ:8۸) نے وجود عض۔۔(ہەۃعہ])۔۔ اور فٹا غورث 
(٥ہہوم::8)‏ ۓے مجرد ہند سے (رءطاہصں[() کے تصورات ٹکری دنیا 
کو عطا کئے ۔ عقل کا خاصۂ تبزیہ کائنات کی نت نی گروە بندی 
در گروہ ہندی کرتا رھا اور درخت علم ے پیہم شاغیں پھوٹٹی رھیں 
اور انسان کا ذھن فعال ان ختلف شاخہاے علم میں ختلف مادی اور 
فکری اجادات سے اثبات حقبقت کرتا رھا۔-سااس کی جمله ایجادات عقل 
کے اس تحقق حقیقت ھی کی یادکاریں ھہیں۔ اور اس طرح حقیقت کے 
مختلف اجزا لا الگ الگ تحقق ھهوتا ر۸ھا۔ 


یه جزوی تحقق حقیقت چونکہ اپنے جزوی ھہوے کے باعث عقل کے 
لئے مزید نا آسودی کا باعث ھوتا ے لہذا عقل طبیعات ہے گزر کر 
ما بعد الطبیعات میں شمام جزوی علوم کے اصول و حصول (ل00٥8‏ ۲0088 
8 اا:5) کو جمع کر کے ایک سکز پر لانے ک فکر کرتی ےہ تاکه 
ان جزوی طور پر متحقق حقائق کو ایک حقیقت کل کی حیثیت سے متحقق 
کر سکے ۔ چنانچہ حقیقت کا تحقق ‏ شعور انسانی کے لئے اولین اور بنیادی 
ند ری ریت کا ھا 


حقیقت کے تحیقق میں ذھن کا صرف ادرای پلو ہر سرکار رھتاے 
بلک زیادہ صحیح یوں ھے کہ تحقق حقیقت میں خالص ادراک کے استعال 
کی پابندی ے ۔ علاے علوم طبیعی کے نزدیک علوم طبیعی کی تمحقیقات 
میں ادراک ہے علاوہه ذھن کی دوسری صلاحیتوں کی دخل اندازی 
غلطی کے امکا نات پیدا کرق ے۔ چنانچہ 'سائنٹفک طریق کار؛؟ اور 
'سائنئفک نقطهٗ نظر؟“ کے معنے ذھن کی صلاحیتوں میں ے فقط ادراک 
ے کام لینے کے اور دوسری صلاحیتوں کو ح ‌الامکان بالکل معطل 
رکھنے کے ہیں لہذا تحقق حقیقت خالص ادراکی قدارے ۔ 

بعض مفکرین کے نزدیک حقیقت کا اثبات یا تحقق عقل کے ذ رییے 
سے نامکن ےے۔ کانٹ (ا وی 5م) ایسا جلیل القدر مفکر بھی یہ سمجھتا ۓ 
که انسانی ذھن کے مشاد ے کی پہنچ صرف از (مد,جتمصەماع) تک ے ء 
حقمتت (مہعمیںمہ) یا ثے بالذات (۶٤آت٤1‏ صذ وصنط1) کامشاعدہ 


اقدار مطلق ۹۰۳ 


ٹا نمکن ہے ۔ ہارے خیال میں یه خیال مغالطه آمیز ہہ کیونکە ا گر 
یه خمال (صہەٴزہە٥حہم)‏ ناقابل تردید سے تو خود حقیقت ے اور 
ایسی حققت ے جس کا مشاھد: اس کے قائل کو بالیقین ھوا ے۔ 
اي ية دعوعل خود انی ترديید اپئے اندر رکھتا ےے لہذا 
متناقض بالذات ے ۔ ایسا خیال ئه صرف غلط ے بلک شکست خوردہ 
ڈھنیتکا آلینه دار ےہ اور اثبات حقیقت کے مقابلے میں 'ادعاے باطلٴے۔ 
اور یہ حقیقت انسانی ذھن کی قددر اول کی نفی عے اور ابطال حقیقت کے 
مترادف ؛ بالکل اسی طرح جس 00 باطل تحعقق حقیقت کے 
مترادف اور اثبات قدراے ۔ 

وجدان کی دوسری يافت ”حسن؟' عے جس ہے ذھن کو مسرت 
حاصل ہوتی ھہ۔ حسن اہی نوعیت کے اعتبار ہے ایک سکب تصورے 
جس کے عناصر ترکیبی حقیقت اور مسرت ہیں بیعنی حقیقت جب 
سسرت بخش ہوقیق عہ تو حسن کہلاتی ہے ۔اس کے عناصر ترکیٹی کو 
واقعی طور پر الگ الگ نہیں کیا جا سکتا۔ حسن اس اعتبار ہے 
حقیقت و مسرت کی نا میای وحدت (وخزصں نذ٥ہو×ہ)‏ ے۔ عقل کو 
حقیقت کی طرح حسن کا مشاعدہ بھی بالاجزا ھوتا ےھ اس لۓ عقل کی 
تسین حسن بھی لازباً جزوی نوعیت کی ہوتی ہے ۔ 

عقل کے عوامل ذھن کی وہ پاچ قوتیں میں جو حواس خمسہ کے 
نام سے معروف ہیں ۔ عقل ان میں سے ھر قوت کی رو ے مختلف صورتوں 
میں تحسین حسن کرتی ھے۔ لطافت لمسں ء عذوبت ذالقہ ء تعطر مشامء 
نغمہ اور رقص ہے بالترتیب لامسه ؛ ذائقهء شامه ؛ سابنعه اور باصرہ ک 
قوتیں مسرت اندوز ھوتی ہیں۔ انسانی ذھن کی تاریج میں تحقق حقیقت کی 
کوششوں کے جلد ھی بعد تحسین حسن کی خواهش کا اظہار ھڑتا ے۔ 
عہد عتیق کا انسان جب اپنے تصور حقیقت کے مطابق دیوی دیوتاؤں کا 
تعین کر چکا تو ]آن کو خوش کرئے کے لۓ جن چیزوں اورکیفیتوں سے 
خود مسرور هھوتا تھا وھی چیزیں اور اپنے ذھن فعال کی مدد ہے وھی 
کمفیتیں اپنے معبودوں کی نذر کرتا تھا۔ اسی مسرورکن چیزوں ک 
ممائش اور مسرت آمیز کیفیتوں کے اظہار کا نام فن ے۔ چنانچہ پھلوں 
اور گوشت کے چڑھاوے جو ترق کرتے کرتے انسائی قربانیوں تک 
پہنچ گئے تین حسن ذائقه کا اور عودو عنبر اور لوبان کے غغورات 
تسین حسن شامەکا اظہار ہیں ۔ تصسین حسن لاسسہ کے جذ ہے ۓمعبودوں 


۹۰۴ اتبال 


کے تصور کو مورتیوں کے روپ دئے اور اسی طرح قوت باصرہ کیه 
حسین حسن ہے رقص اور سامعد کے جب تسین حسن سے نغمهہ کی 
تخلیقی ہوئی ۔ اس عمل خلیق میں جو جذبة شخصیت پر حاوی اور 
کارفرا ھوتا اس کا نام عیتے۔ 


ارتقاے ذھنی کے ساتھ ساتھ فن دو ختلف شاخوں ہیں بٹ جاتا ے۔ 
ایک وہ شاخ جو انسان کی حیوانق ضرورتوں ے متعلق ے اور دوسری 
وه جو خالص انسانی اور صرف شعور سے وابسته ےہ جو حیوان اور 
انسان میں ما بة٭الامتیاز عصوصیت بے ۔ اول الد کر فنون مفیدء کی اور 
مؤخرالذ کر فنون لطیفه کی شاخ ھے۔ ان خالص فنون کے علاوہ بعض 
غلوط فنون بھی ہیں جو اگر ایک پہلو ے فنون لطیفہ میں شامل یں 
تو دوسری طرف ہے فنون مفیدہ کی صف میں شار ہوتے ہیں۔ فن تعمیر 
ایک ایسا ہی فن ھہ۔ پناه کاە ھوے کے لحاظ ہے بە انسان کی ایک 
حیوانی ضرورت کو پورا کرتا ے لیکن اس کی ہیئت کا تعلق خالص 
شعور ہے ہے ۔اسی وجہ سے دونوں قسم کے اصحاب فن کے لئے ختلف 
اصطلاحی نام تجویزکئے کئے ہیں ۔ چنا نہ سہندس کی ھدایات کے مطابق 
صرف اینٹ کارا جوڑۓ والا آدمی فقط کاریگر کہلاتا ہے اور تاج بل 
کی ھیئت کا خالی فتحار کے نام سے یاد کیا جاتا تھے موجودہ فن تعمیر 
میں اکثر حسن کی شدید تشنگی کا باعث یف ہے کہ موجودہ ا جٹیئرنے 
مہنلداس۔صرف سائنٹسٹ ھوتا ےء فتکار نہیں هوتا اور مصوری ک 
تربیت ہے جو تعمیر کی کسی حسین ہیثت کا تصور دلا سکی ھہ 
عاری عض هوتا ے۔ اس میں الاماشاء اللہ کی گنجائش البتة ضرور سے ۔ 


فنون مفیدہ کی اصطلاح میں 'افادہ؟“ کا تصور خالصة اقتصادیات 
سے مستعار ے۔ اقتصادیات کے نقطٗ نظر ے 'آفادہ؟ کی تعریف میں صرف 
وہ اشیا شامل ہیں جو انسان کی حیوانی حاجات کو ہوزا کرتی ہیں۔ 
لہذا فنون مفیدہ کی اصطلاح بہت جامع اور مائم ے لیکن بعص ناقدین 
ۓے فنون لطیفه کی تعریف میں بھی 'افادہٴ کا لفظ استمال کیا ےہ جس ے 
لفظ آفادہ کے متعینه معنوں میں تبدیلی کئے بغیر فنون مفیدہ اور 
فنون لطیفہ کا امتیاز اکن ہو جاتا سے اور ابلاغ و تبلیغ کا وه نازرک 
فرق جو ذھن انسانی ۓ سینکڑوں صدیوں کی ریاضت سے دریافت کیا ےے 
حو ہو جاتا ے ۔ ظاھر رہ کہ ایسا اقدام جو ذھ نکو سیٹکڑوں صدیاں 
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پیچھے لے جاتا هو خالص رجعت پسندانہ اقدام ہے۔ لہذا اگر 
حیات انسانی میں رخنه اندازی کرنا اور ارتقا کی زد میں روڑے اٹکانا 
مقصود نہ هو تو 'افادہٴ ایسی مشتبہ اصطلاحوں ہے پرھیز لازم ے۔ 

فن لطیف کی تخلیق بعیند اس طرح ہویق عے جس طرح کہ تحقق 
حقیقت کے لئے ختلف ایجادات ظہور میں آتی ہیں۔ یعنی جس طرح ذھن 
ادراک حقیقت کے بعد کائلات حقیقت میں اپنے معلوم کرده اصول ک 
مدد ہے نے حقائق کا اضافه کرتا ے اسی طرح احساس وجدان حسن کے 
بعد کائنات حسن میں انی طرف ے غن کا اضاله کرتا ھھ ۔ ان دونوں 
میں فرق ان کی بنیادی صلاحیتوں کے مطابق ساده اور پیچیدە: کاے۔ 
حقیقت کا مشاھدہ ذھن کی خالص سادے صلاحیت ادراک کا 
سر,ھون منت عے لہذا ذھن کا سادہ عمل ے۔ لیکن حسن کے لئے ذھن 
کی پیچیدہ تر صلاحیت احساس کی ضرورت هوق ے جو ایک پیچیدہ تر 
حقیقت اور ''مسرت آمیز حقیقت '' کا پیچیدہ تر مشاعدہ یعی سرور آمیز 
مثاہدہ کریق ے ۔ اسی سرور آمیز مشاھدے کا مسرت جش اظہار 
فن لطیف ے ۔ 

اطالوی ماھر جالیات کروچے (من۶()) ذھن کے فقط سرور آمیز 
سشاھمدۂ حسن ھی کو نن سمجھتاے اور اس کے کسی اظہار کا قائل 
نہیں ے۔ اس کے نزدیک ذھن کا يه سرور آمیز مشاھدہ ھی خود 
حفیقی تحسین حسن ھے۔ من کے نام سے جس چیز کی تخلیق ہوتی ھے اس میں 
ذھن کا یه سرور آمیز مشاھدہ تمام و کال اور من وعن کبھی منتقل 
نہیں ہو سکتا۔ لہذا فن تحسین حسن کی صرف یادداشت ے جو اصلی 
مشاہدے کے بعد بھی فنکار کو تحسین حسن کا گزشتد تجربہ یاد دلا کر 
مسرو رکر سکی ے ۔ کروچ ےکا یه خیال عمارے نزدیک مغالطه آائیز ےے۔ 
انمانی ڈھن جیسا کہ ھمیں معلوم ے اپنے شعور کی بدولت فعالیت سے 
متصف ہے ۔ کروچے کی پیش کردہ تحسین حسن ذھن کی صرف انفعا ی 
کیفیت تک عحدود سے حالانکہ فن ڈھن کے صرف فعا ی کارتانے ھی کا 
نام هو سکتا ے ۔ رھی یہ بات کہ فثکار اپنے تجربے کی پیشکش ہیں اور 
اظہار میں صرف جزوی طور پر کامیاب ھوتا عے سو يد صحیح ے اور 
اکثر خود فٹکاروں کو بھی اس کا احساس ھہوا ے۔ جیسے اقبال ۓے 
کہا ے ء 

آنکھ جو کچھ دیکھٹی عے لب پہ آسکتا نہیں 


۹٦‏ اقبال 


یا زیادہ واضح طور پر ایک اور مقام پر لکھا عہ : 


لطیف ازلل ھے غغان چنگ و رہاب 


یا فیض "تا مصرعه ؛ 
اف فژادرد کھ جو گیت میں ڈھلتا ھی نہیں 
یا به اتشعار ھی ؛: 


ہار ھا ایسے بھی کچھ مجھ کو خیال آتے ہیں 
جو ”کہ الفاظ کے سامچے میں نہیں ڈھل سکتے 

شعلعُ نور کهھ سے روح منور جس ہے 
اور عفل کے چراغ اس ہے نہیں جل سکتے (راقم) 
لیکن اس کے باوجود کہ فتکار کی جزوی کامیابی کی بات قطعی صحیح ے 
یه بات فن کو مائع نہیں آ سکتی ۔ ئیونکه ”سرور آمیز مشاھدۂ حسن؟“ 
وجدان حسن حے جو اہی نوعیت کہ اعتبار سے جامع ہوتا ےہ لیکن 
تعقل حسن جو ئن کی صورت میں ھوتاے وه ھمیشه جزوی ھوتا ے 
اور انسانی شعور کی صحت سلد حمات کے لۓ ھم دیکھ چکے ہیں 
کہ وجدان و عقل کا توازن اور تعامل لازمی ھے ۔ لہذڈا حسن کا ضرور 
آمیز مشاھدہ کرۓ والا شخص اکر اس کا اظہار بصورت فن نہیں کرتا 
تو وہ خائن ےہ اور لفران نعمت کا رتکب ھے۔ چنا چہ فن ے یا فن 
کے 'ستان سے انار عقل ہے انکار کے مترادف تے اور وجدان اس انکار 
ہے معطل عحض اور بیکار هو کر رہ جاتا سے جس ہے حیات انسانی کا 
ارتقا ایک لفظ ے معتی ہے زیادہ نہیں رھتا۔ عقل البتہ جس طرح حقیقت 
کے دائرے میں جزوی تحقق حقیقت سے طبیعی علوم حاصل کرۓ کے بعد 
ما بعدالطبیعیات کے اہتام ہے 'حقیقت کل؟ کے عرفان کی کوشش کریق ھے 
اسی طرح حسن کے دائرے میں بھی تسین حسن سے پیدا شدہ 
فنون لطیفه کے بعد ادبیات عظمول میں 'حسن کامل' کی تحسین کی کوشش 
کرتی بے ۔ چنا نچ طبیعیات کے مقابلے میں جو مرتبہ ما بعد الطبیعات کا ے 

قنون لطیفه کے مقابلے میں وھی رتبه ادبیات عظمول کا ےہ۔ 
فنون لطیفہ کی تاریج ے ابت ےہ کہ ابتدائی فئون لطیفہ صرف 
رتص اور نغمة ہیں۔ مارے خیال میں یه فنون ابتدائی ہوے کے ساتھ ساتھ 
بای جملہ فنون لطیفہ کے لئے جو بعد میں پیدا هوۓ بلیاد کا حکم بھی 
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رکھتے میں اور مصوری اور شاعری إٹھی فنون کی ارتقائی اور پیچیده 
تر صورتیں یں ۔ صورت گری اور شاعری میں بعقابلہ رقص و لغم کے 
گہرائی اور گیرائی کی زیادق ایک بداہت ہے جو کسی منطفی استدلال کی 
حتاج نہیں۔ ایک چینی مفکر نے رقصء نغمہ اور شعر میں نہایت خو بصورت 
علاقہ ا۔توار کیا ے جسے اقبال نے بھی نقل کیا ے : 

ناش یوں کرتا ے اک چینی حکم اسرار فن 

شعر گویا روح موسیتی ہے رقص اس کا بدن 
اس ہے بھی ہہارے موقف کی مزید تائید ہوتیق ے کیونکە روح بہر کیف 


فنون لطیفہ کی تخلیق یا تحسین حسن میں ذھن کا جو پہلو 'مایاں 
طور پر برسرکار رھتا ے وه احساس ھ ۔ چناعیچہ تسین حسن تمحتق 
حقیقت کے بعد دوسری قدر ے اور ذھن کے پہلوےۓ احساس سے متعلق 
سے ۔ لیکن فثکار کہ لئے احساس کے دائرے میں مقید رھنے کی ایسی 
پابندی نہیں ے جیس یکھ ماھر طبیعیات کو ادراک کے حلقے میں محمصور 
رھنے کی ھے۔ وجہ يہ ےہ که احساس ادراک ہے مبرا نہیں ع بلکھ 
جس طرح حسن ادرای حقیقت کے سعقابلے میں پیچیدہ تر حقیقت ےہ 
احساس بھی ادراک کے مقابلے میں پیچیدہ تر ادراک ے۔ لہذا فنکار 
کے لئے مدرکات کی فراوانی فن کے لئےخام مواد کی فراوانی کے مترادف ے 
اور اس ہے فان کے اندر وسعت ورفعت کے امکانات مضاعف 
ہو جاتے ہیں ۔ 

قدر 'حمن' کا منفی پہلو قبح ے۔ چنا نیہ تحسین قبح حد بد مذاق ےہ 
اور اسی طرح ھے جیسے کوئی تقبیح حسن کا مرتکب ھوا۔ لیکن 
تقبیح قبح بعینة تسین حسن کی طرح بے اور قدر کا اثبات ‏ ۔ المیه 
س۔زلتچوئ)۔ جسے ارسطو ۓ بجا طور پر کال فن قرار دیا ے 
اس کی بنیاد اسی اصول پر ۔ المیهة میں مصنف کا کام دوھری 
ذمه داری کا ھوتا ے ۔ اول یہ کہ ػنثیل کا شہکر دار ماشائی کے لئے 
سکز محبت ھو اور دوم اس پر قبیح حاد ات کا ایراد اس انداز ہے 
کیا جاۓ کهە واقعات کا فطری تسلسل قائحم رھنے کے ساتھ ساتھ 
شہکردار کی مظلومیت اور فلہذا محبوبیت میں بھی اضافه ھرتا رے ۔ 
نتیجة اس کا بيە ھوتا ے کہ المیة کے اندر پیش کردہ قبیح حالت 


۹۸ ابان 


بای اون غفاق حوہرت قوت سی عو رتا ری لک 
اپنے ذھن میں اس کے برعکس ایک مشا لی معاشرہ بھی سر تب کرتا 
رتا ے جس میں اس المیہ کے ایسے واقعات ػا امکان نه هو ۔ ظاعر ےہ 
مشالی دنہا میں کسی ذھن پر القا کرنۓے کا اس ے بہتر طریقه اور کون 
هو سکتا ےہ 'ور مسا ی دنیا اور مثٹالی ریاسنوں کے تصورات لا انسانی 
معاشرے ىٍ ارتقا میں جو حصہ ےہ وہ کسی ہے فی نہیں ےہ ۔ 
اس لحجاظا ے ال٭یه اد ببات عظمول کی ایک شاخ ے ‏ علاوہه ازیں الميه 
میں فبح ۓ نطارے اور حسن کے تصسور میں خیرے کی جامعیت بھی 
”ڑسمی منعی ک عنا ج نہیں ےے اور صرف بہ ام بھی الميہ لو عام 
فنون سے بد مر تبھ ثابت آشرتے کے لئے ٹٹق ے۔ 


'نسانی ذھن ے وجدان کی تیسری اور آخری بافت ”کالنات کا 
آ اک حان ا اور چونکھ انسان خود عقل کے نزدیک بھی ڈائنات کا 
جزو اعلیل ےد اس لئے اس وجدان کے ساتھ ھی انسان کے اندر انی 
ذات میں ویسا ھی آھنک بدا کرےۓ ‏ جذبه پیدا ھهوتاےہ۔ 
7 و وا وو تا جو حسن آھنکػگ بھی ےے اصطلاح صوفیا 
یں'”اخلاٰ اّش' ے اور جب اس غِ وجدان انسان کو ھوتا عے تو 
3000 (شعور : قی فعاللت) سے خخلقوا باخلاق الہ کا نعرہ بلند 
ےت خود اس عالمگس آھنگ 
حسن ے ھم آھنکػک عو جاتا ےہ بلک اہنے ڈھن فعال کی بدولت اے 
ِ ثنات بیر پر وانعی علو اور تصرف بھی حاصل ہو جاتاے جس ہے 
خیب کٹو آناق حٹ یق نعمت ارزانی هوق ے جو ذمەداریء 
مصروفیات اور انام ڈار ؛لبی طانیت نا باعث بی ے ۔ یه مقام قدر 
اغلاق کے وجدان تک عے ۔ اخلاق کے ائثبات میں حقیقت ؛ حسن اور 
حر :ٹت مل کر ایک نامیاتی وحدت بناے ہیں ۔ یه جال متحرک عہ 
جس ٴٍ دوسرانام جلال ے ۔ ھی خیر عہ جس یق ضد شرے جو 
جال منحرک کے مقابلے میں اشاعت قبح ھے ۔ 
تار ج فکر میں اخلاق کا بيه تصور بہت دیر میں آ کر م'مایاں 
ہوتاے ۔ جال ہے جلال تک صدیوں کا فاصلهہ ے ۔ ابتداثاً جب 
انسان نے مل چل کر رھنا شروع کیا تو ظاھر ے کہ هر شخص کو 
اپنے فطری جذبات کے ماتحت جو چاے کرے کی کھلی چھٹی ئەه دی 
جا سکتی تھی ۔ چنا نیہ بعض پابند یاں وضع کی گئیں ۔ یه معاشرق قوانین 
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کی ابتدا تھی ۔ بعد کو وقت کے نئے نئے تقاضوں سے ان پابندیوں میں 
اضانئے اور ٹرسیمیںی ہوق رھیں۔ آگے چل کر صثمیاتی معاشرے میں 
دیوی اور دیوتاؤں کو خوش کرنےے کی ر۔میں ان سیاسی قوائین میں 
مل گئیں ۔ قدیج معاشروں میں چولکە مذھبی اور سیاسی بزرگی ایک ھی 
فرد کو حاصل ہوتی تھی اس لئے یہ عحض سیاسی قوانین جن کی تخلیق 
عقل انسائی ے غالص وققتی ضرورتوں کے حوالے سے کی تھی عثمیاتی 
رسموں کے ساتھ مل کر مذھبی رنگ میں رنک گے ورنە ان قوانین کو 
اخلاق نقطة نظر ے کسی منطق کی رو ہے بھی اخلاق ے ملسوب نہیں 
کیا جا سکتا کیونکہ ان کی تخلیق میں اخلاتقق وجدان کے حوالے ک5 سراغ 
نہیں ملتا ۔ انسانی تار ٴ میں الہائی مذاھب کے بانیوں مین :7 
اخلا ق کے واضح وجدان کا پتد چلتا ے ۔ یہی وج عہ کہ دنیا کی 
جمله اقوام ہیں مذھبی قوموں کے اندر حر کی عناصر کی ھمیشہ فراوانی 
کت حکا و مفکرین کے لئے حرکت کا تصور زمانوں تک ایک 
لا ینحل مع رہا سے ۔ زینو (200) کی پہیلیوں کے وقت یعثی 
ساڑھے تین سو سال قبل مسيح ہے لے کر اب تک دو ہزار ہرس ہے 
زیادہ ھوۓ یھ مسشئله حک| کے سر چکراتارھا ے اور شاید آئندہ بھی 
جاۓ کتی مدت تک چکراتا رے گا۔ باعث اس ال یہ ہے لہ حکإا کے 
نزدیک حقیقت کا تصور سکوئی ے اور حرکت اس میں خارج ے عاید 
کرتے کی کوشش کی جاتی ھےہ ۔ حالانکہ حرکت خود حقیقت 5 ہریل کی 
ایک داخلىی خصوصیت عے ۔کل یوم ہو یق شان میں یہی لکتہ مضمر ے؛ 
لیکن اس حقیقت کہریل کے تحقق کے لۓے اخلاق وجدان یا الہام کی 
سخت ضرورت سے جو عام سکوئی حک| کو نصیب نہیں ے ۔ فلاسفة 
مغرب میں اب تک صرف ایک ھی نام ہمارے سامنے آتا عہ جس نے 
عام حک| کے طرزعمل کو عقل ےغض کا طرز عمل قرار د یا کر یه 
ثابت کیا ھے کھ سکونی فاسفے کی انتہا عدم عض ےہ ۔ یہ داناے راز 
جرسنی کا مشہور حکم کانت )۸۵٥)(‏ هے ۔ کانت کے ذھن رسااےۓے 
پہلی مرتبہ ”عقل حض“ 1۵0 ٥۲ن‏ یعٔی فکر سکوئی اور ”عقل عمل' 
صمە9۹وء؟ ان٥٣٣‏ بعنی ”فکر حری؛ میں امتیاز کیا اور واضح کیا 
که صرف حرکی ٹکر ھی حیات ہے ھم آھنگ کے ۔ سکونی فلسفغے کے 
صحراۓ اعظم میں یھی ایک نخلستان ےہ اور بس ۔ کانت کے بعد ہیگل 
(آمچم]ا) کا ۔جد ی نظام ىئلہ[م01] جس میں بظاھر حرکت کو 
حقیقت کے اندر ھی ہے پیدا کرۓ کی کوشش کی گئی ے فکری ا ضحطاط 


کر اقبال 


کا کرشمہ ےہ اور بنیادی طور پر سکون ھی کے تصور پر اپٹی ساس 
رکھتا ے ۔ ھیگل کے بنیادی تصورات ”ھہست؛؟ پ زم اور ”نہست؟ 
وہ ا٤ہ[‏ تطعی ساکن تصورات یں ۔ حرکت چ5زرورہ13 کا تصور 
جو ان ساکن تصورات ے پیدا ہو گیا عے فریب حض ے اور لفظی 
شعبدہ بازی ے زیادہ حقیقت نہیں رکھتا : 
یگل .ے صدف گہر سے خا ی ‏ سے اس کا طلسم سب خیا یىی 
( اتبال) 
اور مار ٹس کا نظام ھیگل کے ا سکھو دھلے نظری نظام کا سادی شیل ے 
لہذا گو اس میں حیات کے عملى پہلو ےہ گفتگو کی گئی هے یہ نظام 
اخلا تی وجدان کے حوالے ہے عاری ے اور اسی لئے حیات کے تمام 
شعبون ا اصل الاصول بنتے نے قاض ےت 
ہارے اس موجودەہ دور میں ایک اور ماھر اخلاقیات جارج 
ایڈورڈ مور (م×ںہ۷ .:[ .3)) نے بھی آسٹرین قدری ہدرسۂ فکر کی 
ممائندػی کرتے هوۓےٗ اپنے طور ہر اصول اخلاف ے زط7 مامت77 
کی تدوین ی ۔ مور کے نزدیک نہائی غایت یا اعدیال 31ء0] 
دو پہلوؤں پر مشتمل سے ۔ اول ”تحسین حسن؟ ٥ہ‏ 3110ا 0٥۸ھ‏ 
۷ایا جس کے عناصر تر کیبی بالترتیب (۶) علم صفات حسنہ ؛ 
(ب) احساس مناسب اور (ج( حقیقت حسن ہیں ١‏ ءعانء میں ۔ اس پہلو کی 
ہزید وضاحت کرے عوۓ مور لکیتا ہہ له تینوں عناصر صرف 
تحسین حسن فطرت میں بہم ملتے ہیں ۔ اس لئے تحسین فن کا مرتبہ 
تحسین حسن فطرت ے اصالتاً کم ے ۔ مور کے اس خیال ہے خود مارے 
موقف کی تائید ہوق ے ۔ مارے نزدیک تحسین حسن فطرت کا مقام 
فنکار کا مقام ے اور یە مقام ظاھہر ھ کھ مداح فن کے مقام سے بیقیلاً 
بلند ے ۔ مور کے اعدیال کا دوسرا پہلو ے معاشرہ ے مسرت اندوزی 
صمناءەآلم لدنيہ5 ٤ہ‏ ٤0ا‏ ہزہص ۔ یه مقام بقول مور تحسین حسن 
فطرت کے مقابلے میں تحسین حسن ذھنی کا ے۔اس کے عناعر ت رکیپی بھی 
حسین حسن فطرت کے پہلو کی طرح وھی تین ہیں بعنی (ر) علم صفات 
حسنە؛ (م) احساس مناسب اور (م) حقیقت حسن میں انان ۔ فرق 
صرف اتا اے که ایک پہلو میں یه عناصر حسن فطرت پر اطلاق پذیر 
ھوے ہیں اور دوسرے پہلو میں حسن ڈھی پر۔ اس تشریج و توضیح کے 
بعد ان دونوں پہلوؤں پر مشتمل مور کا یه اعدیال فقط تسین حسن 


هو کر رہ جاتا ے - ہارے خیال میں اصطلاح ”حسن؟ کی ”حسن فطرت“ 
اور 'حسن ڈھنی؟ میں تسم ان دونوں میں کسی واضح امتیاز کے بغیں 
تکلف حعض ےےہ۔ مور کی اعدیال کی جمل تعریف میں لفظ معاشرہ کے استععمال 
سے یه جو خوش فہمی پیدا ہوتی ےکہ اس میں حرکت کا تصور شامل 
ھوگا اس کی اس توضیح اعديیال ہے خم ہو جاتی ےے اور یه 
اعدیال بھی خالص سکوی تصور هو کر رہ جاتا ے ۔ 
ذھنی ارتقا میں همدگیں حرکت کے وجدان ہے پہلے تمام کا نات 
حقائق اور مناظر میں پٹ کر انسانی تحجرے ہیں آتی ےہ ۔ لیکن اس 
نئے وجدان ہے تمام کائنات ایک متحرک وحدت (اخزْانا ءنصعصر0) 
بن جاتی ےہ ۔ بعنی اخلاق ء قدر غخیروثر پا حقیقت کبریل کے 
سشاهدے ہے پہلے ذھن کے تام مشاهھدات سنم| ریل کے ساکنات (ہ[[زاع) 
ہکے مشاہدات تھے جو سب ابی اہی جگھ پر صحیح ہوے کے باوجود 
حیات کی تمئیل من و عن پیش نہ کر سکتے تھے ۔ حیات کا یه بھرہور 
تبہربہ صرف اخلاق ھی کے وجدان ہے ہو سکتا ہے ۔ 
اخلاق کے وجدان کی لسبت اخلاق کا تعقل کہیں زیادہ مشکل ے۔ 
عقل اہی نوعیت کے اعتبار ہے جزوی تبربات پر جبور ے اور اغلاق 
ایک همه گیر کل عے ۔ لہذا عقل جب تک وجدان ہے مکمل طور پر 
ہم آھنگ نہیں هو جاتی کسی قطعی نظام اخلاق کی تدوین نا ممکن عے 
اور عقل جب یە مقام حاصل کر لیتی ے تو جزوی تجربات ہے پیدا شدہ 
”حیرت کی فراوانی؟ ہے نکل کر دائش نورانی کی مالک ہو جاتق ےہ 
اور ”دانش برھا نیٴ یا نرا ادراک بہت دور پیچھے رہ جاتے ھیں : 
ہے ذوق تبلی بھی اسی خاک میں پنہاں و 
غافل تو را صاحب ادراک نہیں ے 
( اقبال ) 
تارج انسانی کے غائر مطالعے ہے معلوم ہوتا ہے کہ اخلاق کے 
صحیح تعقل پر صرف انبیاء علیہم السلام قادر ہوئے ہیں اور انبیاء 
علیہم السلام میں بھی یه تعقل قرن ھا قرن تک درجہە ہدرجە اور جزوی 
رھاے ۔ بھی وجہ ےہ کہ اکثر انبیاء علیہم السلام کے پیغامات اپنی 
قوم یا اسی قسم کے کسی دوسرے عدود دائرے کے لۓ مخصوص 
رۓ یں اور یہ انبیاء علیہم السلام ابی اسی بصیرت ہے کہ ان کا 


۴۳ اقبال 


تعقل اخلاق ہمد گیر نہیں ے اس غایت کو پورا کرنۓے کے لئے دوسرے 
ابیاء علیہم السلام کے آنے کی بشارت دیتے رے یں ۔ تعتل اغلاق کے 
بھی ارتقائی دارج نسل آدم میں انبیاء و رسل علیہم السلام کے ایک 
طویل سلسلے کے غامن ہیں ورنه اخلاق کا وجدان تو سب کو برابر 
ہوا ےہ جس پر ”لا نفرق بین احد ءن رسلہ؟“' کی لص ححجت اع ۔ 
یعنی اخلاق کے وجدان یا الہام من جانب الہ میں کسی نبی عليه السلام 
کو کسی دوسرے نبی عليهالسلام ہر مہتری یا کہتری کا دعویل 
نہیں ہو سکتا۔ تعقل کا فرق البتھ تاریبج سے ثابت هھے اور ارتقاے حیات 
کی رو کے عین مطابفی ھے ۔ اخلایق کا کامل تعقل یعنی اخلاق کے 
وحدان و تعقل میں کامل ھم آھنی پہلی مرتبه پیغمبر اسلام عليه الصلراَ 
والسلام کی ذاٹ ادس میں ہوئی ےہ ۔ اخلاق کر وجدان و تعقل ىق 
یه لامل ھم آھنق ٭قام مصطفوا ھے اور می ٭مصطفائی معراج انسانبت بے 
یولہد موسوا علیدالسلام کاندور اخلای جو جبروت و ربوبیت کی 
بنبادوں پر اسنوار عے اور عبسول عایدالسلام کا تصور اخلاق جو 
محبت کے مر دزی نقطے کے کرد گھومتا ہے مصطفیل عليهالسلام کے 
تصور اخلاق کے مقابلے میں جو تمام کن صفات کو محیط تصور ہر 
اسنوار بے : غض اضاق ہو کر رہ جاتے ہیں ۔ چنانجہ یہ صرف مصطفول 
ھی ہے ممکن عہ دہ وہ اپنے دبن کی ا کعلیت کے باعث عمہ گر اصول 
اخلاق کی نقاب نشائی کر کے رحےذاللعالمینی کرے ۔ لہذا مصطفول کا 
دیا ھا اخلاق نظام جا طور پر آخری اخلاق نظام کہلاۓ کا 
مستحق ےھ کیونکه اگر کسی دوسرے ذھن کو بھی یہی معراج حاصل 
ہو جاےۓ تو بعیند یہی نظام اخلاق منصف شہود پر آسکتا ےہ جو 
تحصبل حاصل سے اور یوں بھی فطرت کو تکرار کی خو پسند 
نہیں لے ۔ 

مصطفول ک ذات اقدس کا ئثنات میں مثا لی توازن کہ موندے۔ 
بھی توازن اسوه حسنہ ہے ۔ اسی کامل آھنک صفات الہیہ یا مثا ی 
توازن ا دوسرانام 'عدل'؛ ے اور ھی 'عدل' ےہ جو اسلام کا 
بنیادی اصول ے۔ ذھن کی تینوں صلاحینوں ء ادراک ء احساس اور 
ارادہ و عمل میں ”عدل' ھی کے ذریعے ہے توازن قا ئم کرنا ممکن ہے۔ 
لہذ ا قدر اخلاق کے مقابلے میں بای تمام قدریں باوجودیکەہ په قدریں 
اپنے اپنے حلقے میں مطالق ہیں اضاق ہو کر رہ جاتی ہیں اور حیات کے 


اقدار مطلق رت 


جمله شعبوں کے لۓ ضروری هو جاتا ےہ کہ وہ قدر اغلاق کے حوالے 
ہے اہی ہسٹی کا جواز سہیا کریں ۔ ارسطو بہت عظم شخصیت کا 
مالک تھا کھ اس ے تمام معاشری علوم (ہ ٥ء‏ ل8 |وأٛمں86) کو 
اخلاقیات کے تابع سمجھا اور اسی حوالے ہے انھیں تصنیف اور مس تب 
کیا ۔ ہارے اس موجودہ دور میں اقتصادیات کا بہت دور دورء ے ۔ 
ابنجل (ا8م]ا) ؛ مارکس (×٭۷۲8) اور بعض دوسرے مفکرین نے تو 
اس کی اھمیت کو یہاں تک کھینچا ےہ کہ اےہ معاشرے ک 
واحد اساس قرار دے کر دم لیا ے ۔ لیکن اتھی ماھرین اقتصادیات 
میں ہے الفریڈ مارشل (اادطہ:3/8 [۸1[8) ےۓے عغلصانه طور پر 
اس میں مبالفه حسوس کر کے اس نظریۓ کی تردید کی اور اہی کتاب 
اصول اقتصادیات (ہ ء7051ہک ٤ہ‏ ععام7[10) میں ہہت واضح الفاظ 
میں حریر کیا عے کہ ۶۶اقتصادیاتی قوانین استدلالات در اصل اس تمام 
مواد کا صرف ایک حصه ہیں جس کا بحاسبہ ضمیر یا عقل سلیم کو 
عملی مسائل حل کرے اور ایسے قواعد و دساتیر مرتب "نذرنے کے لے 
جو حیات کے رھہن| ھو سکیں کرنا پڑتا ھے ۔ لیکن اخلاقباتی عوامل 
ان عوامل میں ہے ہیں جن کا جائزہ حقق اقتصادیات کو لینا از بس 
ضروری ےہ ۔'! یعنی اقتصادیات معاشرے کے تمام پہلوؤں پر حاوی 
نہیں ہے لہذا معاشرتی نظام کو اخلاقیات کے حوالے کی شدید 
ضرورت ے ۔ اقتصادیاتی نقطة نظر معاشرے کو عکم نظام عطا نہیں 
کر سکتا یه صرف اخلاقیات ھی ہے ممکن ہے ۔ قرآن حکم میں بھی 
اقتصادیاتی یا افادی نقطه نظر کو حیات کی اساس قرار ديینے ی یذمت 
کی گئی ہے ”'والذین کفرو یتمتعون و یاکلون کا تا کل الانعام والنار 
مثوی لھم“ یعنی دین و اخلاق ے جان بوجھ کر انکار کررۓ گرالوں کی 
پہچان یه ے کہ وه لوگ ڈھور ڈنگروں کک طرح کھاۓ پیتے اور 
حض افادے کے مقصد سے جیتے ہیں ؛ چنانجہ ان کا ٹھکانا جہنم ھوکا۔ 
٤‏ کچ ھ ہد ٥ہ ٤۲٤‏ ۲ء٠٥‏ صا دعدنصمعح:< دہ ٢‏ ۷هھا ءنددمدہیءتا''۲٠‏ 

۶ ءُھممة ت٥ءء‏ 9ص مع دء دہ طءنط ادن ٥ادہ‏ ء٭ط: ٤ہ‏ 
وعم( ۸[ 1۱5 54د دحدەد(حاہ٣×ح‏ آوء نا ۶۵ح یصنباہ: ص( ۴ ددہ٤‏ ٥ة ٠٤‏ ۲نا ٤‏ 
د:دم<ہ) ا٥ء‏ نط٤:‏ ٦ظ‏ ٭َەانا من ناندع × ٭طا بودحد داءنطہ دەادء دبا 
”.اذداو٥٣:: ٢ ٤3٤٥٤‏ عفط ۲خ دندمدہےء ط٤‏ اءنطہ ۶٠ہ‏ ٭مط) جدہەمصة د8 


و ذحدصہ 116 ]ہ وەاجز 5ن ءط۔--ازدطو: 3/3 ل:٤۸۱)‏ 
(۷ء٭چدط ٢٢۰٠:٢:‏ 


ۓگ اتبال 


صالح معاشرہ صرف اخلاقیات ھی پر استوار هو سکتاے ۔ یہی ایک 
مطلق ادارہ عے دوسرے تمام ادارے اس کے حوالے _کے تاج میں ۔ 
چنانجہ صاحب اخلاق کو حق پہنچتا ہے کہ وہ علوم و فنون کی اشاعت 
اور اعمال کے صدور پر معاشرے میں توازن قام رکھۓ کی غرض سے 
عاسبه کر ے۔ نہیں بلکھ ایسا کرنا اس کا فرض منصبی ھےہ۔ 
يہ 'جہاد؟“ ےہ جس سے ”عدل؟ کا نفاذ ھہوتاے اور حیات ارتقائی 
معارج پر صعود کری ہے ۔ 


نظرہۂ عدل کی تلاش افلاطون نے بھی اپنے فکری نظام میں 
کی ے ۔ افلاطون بنیادی طور پر شاعر و ادیب تھا۔ نی وجہ سے کہ 
اس اپنے داخلی حری عناصر کے فض ہے عدل کی ضرورت کا احساس 
بھی ھا لیکن اس کے سامنے بد قستی سے صرف سکوئی فلسنے کی 
راہیں کھلی تھیں جن پر چل کر وہ زیادہ ہے زیادہ صرف ریاست کی 
سیاست تک پہنچ سا کیولکهہ اس سے پہلے ریاست اور سیاست دونوں 
تصورات عالم وجود میں آ چکے تھے ؛ انھں صرف متضبط کرنا اور 
آپس میں ان کا علاقد استوار کرنا باق تھا۔ یه کام افلاطون کے 
ہاتھوں انام پذیر ھؤا اور نتیجتاً معاشرے کے سیاسی اصول کی تدوین 
ہو گئی جس بےہ ہمیشہ کے لئے واضح عو گیا کہ ختلف سیاسی نظام 
ختلف اور مغخصوص حالات ریاست میں درست اور ٹھیک ھوے ہیں اور 
ان مغخغصوص حالات کے بدلنے کے ساتھ نا درست ہو جاےۓے ہیں 
اور دوسرے حالات کے مطابق زیادہ صحیح اظام کے لے جگہ خا ی 
کر دیتے ہیں۔ یعنی جرد کوئی بھی سیاسی نظام مثا ی اور قطعی 
نہیں ےہ بلکہ معاشرے کے ہر آن بد لتے هوے تقاضے اصول اخلاق کہ 
حوالے ہے نت ئۓ اور صالح تر نظام هماۓ سیاسی کی تخلیق کرتے ہیں ۔ 
اسلام میں اسی وجھ سے کسی خاص سیاسی نظام کی تلقین نہیں ملتی 
که سیاسی نظام هر زسان بدلتا ھؤا ایک تصور سے ۔ چنانچہ اس کے بجاۓ 
اسلام میں فقط قوانین ملتے ھیں جو کبھی تبدیل نہیں هو ۔کتے اور 
اسلامیوں کے لئے کہوئی سے بھی سیاسی حالات میں ان کا تفاذ اپنے 
معاشرے میں اگزیر ھے ۔ اسلام کے اندر کم اصول اخلاق کے ساتھ 
سیاسی تصور کی یہی لچک اے حمات کی پائداری اور ارتقا پذیری کے 
ساتھ ھمآھنگ کرتی ھے ۔ افلاطون کی مثالی ریاست خانوں میں ٗی ہوئی 
ایک نوع کی جامد زندگی سے ء اس میں کوئی لچک نہیں ۔ یہ سکوئی 


اقدار مطلق ۵ 


طرز فکر کا لازەی نتیجہ ہے ۔ فکرکے اندر اسی جمود اور حر کی 
عناصر کے فقد ان کی وجہ ہے افلاطون شعر و ادب کے لۓ ؛ جس میں 
حیات کے براہ راست تجر ے کے باعث حرکت در آتی ے؛ باوجود اس کہ 
اقرار احترام کے کوئی جگھ سہیا نە کر سکا اور اس طرح شعروادب 
اور شعراوادبا کے ساتھ شدید اانصاق کا مرتکب ھؤا جو 
عدل کی ضد ے ۔ 

(ہ[] ٢ہ‏ [[۱۲ہ۷۸۷) ے ۔ یه اعیان تبریدی تصورات ہیں جو قطعی 
ساکن ہیں ۔ عالم مسوسات (م؛دت8 ٤ہ‏ [[۰ہ۷۷) عالم اعیان ک 
نقالی ہے اور فنون لطیفہ اس عالم حسوسات کی یعنی حقیقی عالم کی 
نقا ی کی نقالی ہیں ۔ لہذا شعر و ادب جو فنون لطیفہ ھی کی شاخ ے 
حقیقت ہے تین تلزلات نیچے ھ ۔ چنا نچ اس میں حقیقت کا شائبہ تک 
هونا اممکن سے ۔ ارسطو نے اپنے استاد کے اس خیا ی اور خالی 
عالم اعیان کو رد کر دیا اور عالم عسوسات کی حقیقت کو تسلم 
کر لیا لیکن فن کے لئے اس نے بھی وہی ثقا ی کا لفظ استعال کیا ے 
جس کی رو ہے ان بہر طور حقیقت ہے ادنول مقام پررھتاے۔ دراصل 
ارسطو کا موقف بھی افلاطون کی طرح سکونی ےہ ۔ فرق دونوں میں صرف 
یہ ے کہ ارسطو کے نزدیک تمریدی اعیان کی دیا افلاطون کے 
خمال کے برعکس الگ ایک حقیقی دنیا نہیں عے ہلک یه اعیان عالم 
حسوسات کی اشیا ہے ماخوذ ہیں ۔ ارسطو کی یہ تنقید افلاطوی فکر کی 
صرف اصلاح کرتٹی ےہ اس میں کوئی اصولى تبدیلی پید ا نہیں کری ۔ 
ارسطو کا یه اصلا حکردہ نظریه علوم طبیعی کی تحقیق کے لۓ ایک واضح 
لالحهۂ عمل ترتیب دینے میں ضرور کامیاب ھؤا اور ارسطو کو بجا طور 
پر معلم اول کا خطاب دیا گیا لیکن ارسطو کی نظر سے بھی اہنے 
سکوئی فلسفے کی بدولت شعور کی فعالیت پوشیدہ رہی ۔ بجی وجہ ے 
که وہ بھی تخلیقات ذھنی کا تصور نہ کر سکا اور افلاطون گَ طرح 
نقالی کے نظرۓ پر اکتفا کر کے رہ گیا ۔ نقا لی کے اس تصور کا اثر 
ارسطو کے بعد بھی اب تک تلقید کے مدان میں براہر ساری ےہ 
اور کی تلقیدی مشکلات کا باعث ہوا جن کی ادنول مثال یہ سے 
کە شعر و ادب کا صحیح مقام متعین کرتے کا سئلہ مستقل ایک 
نزاعی مسثله بنا ھواے ۔ ۱ 


۲٢‏ ا قبال 


شعر وادب فتون لطینه کی بہایت لچکدار شاخ ےہ ۔ اس میں 
چولکہ حسن فطرت کی تحسین کہ علاوہ حسن معاشرت کی تسین بھی 
ہو سکتی ےہ اور ھویق ہے اس لئے اس کی حدیں بھی کبھی کبھی 
تحسین حسن کے درجے سے آگےہ بڑھ جاتی ہیں۔ شاعر و ادیب کا مشاھدہ 
بھی یوں تو بالعموم حسن فطرت پا حسن معاشرت کے ساکنات هی کا 
ھوتاے اور اسی وج سے عام طور پر شاعر و ادیب کے کارتاہے 
تسین حسن ھی کے دائرے کے اندر رھتے میں لیکن کبھی کبھی 
اسے شاعر اور ادیب بھی پیدا هو جاتے ہیں جن میں آفاق حرکت کے 
آثار بھی ملتے میں بعنی جنھیں حسن کامل سے عشق کامل ھہوتاے۔ 
ایسے شعراء کے شعر و ادب میں حقیقت کبرکل کے تحقق کی جھلکیاں 
نظر آتی ہیں ۔ چنانچہ بریڈلے (:ت[ل3:3 .1] .۴) اور اس کا شاگرد 
ٹیلر (ہ٥ا(٥]‏ ۲۰[ .۸) شاعری کو بھی بجا طور پر حقیقت کبرئل کے 
عرفان کا ایک ذریعہ تسلیم کرتے ہیں ۔ فنون لطیفہ ی اصطلاح میں 
ایسے شعروادب کا نام 'ادبیات عظمیل؟ ھ۔ شعر و ادب کک 
تارب میں ادبیات عظمول کے مصنفین بلا استٹنا مویدین مذھب هھوۓےۓ ھیں 
اور عظم ادب یا عظم شاعری ھمیشہ می داخلی تجربات کے حوالے ہے 
تائید مذھب کے طور پر ظہور پذیر ہوئی ے ۔ ملٹن ء دانتے اور اقبال 
کی شاعری اسی نوعیت کی شاعری ہے ۔ ادبیات عظءول ی خصوصیت میں 
اس کا الہامی انداز ء ہادیانە نقطةُ نظر اور جال ے بڑھ کر جلال کی 
تشریچ و توضیح جو بالترتیب اس کا اسلوب ء مقصد اور موضوع ھے 
بہت اہم ے اور یہی ایسے فن کی عظمت کا رازاے ۔ 

ادبیات عظمول میں عام طور پر گفتگو انسائی معاشرے ہے 
ہویق ھے ۔ ختلف معاشری اداروں پر عظم فن کار ناقدانہ نظر ڈالتا ے 
اور اپنے گہرے تجربۂ حیات و کالنات کی رو ے ان ہر حکم لگاتا 
ور ان کے عوارض کا علاج بتاتا ےے۔ ہی حقیقی تنقید ے اور 
میتھیو آرنلڈ (ل([ممعم بع ط٥۲‏ /() ے جب یه کہا تھا کہ غن تنقید 
حیات ھے تو شابید صرف عظم فن اور عظم ئن کار ھی اس کے 
پیش نظر تھے ورنہ تحسین حسن و فطرت اور تقبیح قبح بھی مسلمالثبوت 
فن ہے اور به فن زیادہ ے زیادہ حسن کے حوالے ے فطری عناصر یىی 
تنقید ہے ٤‏ تنقید حیات نہیں عے ۔ بہ 'تنقید حیات“ کی اصطلاح بھی 
حارے نزدیک بہت مغالطهھ آممز ے۔ حیات ایک ارتقا پذپر قوت کا 


اقدار مطلق ے٠"‏ 


نام ےہ جس کی موجودگی ے الثبات ہستی اور جس کہ عدم ہے 
نفی ہستی ہوقی ےہ ۔ ان معنوں میں حیات تنقید سے ماورا ختلف اداروں 
کی تنقید کے لئے حوالے کی غایت ے ۔ لہذا یہ اصطلاح ”تنقید حیات ؛ 
نہیں بلکه ' تنقید بحوالهُ حیات“ ھونی چاہئے اور یە ”تنقید بحواله حیات“ 
صرف عظم فتکار کا کام حے اور یہی وجہ ےہ کہ ایسا ن عظم 
”فن براۓ زندگی' ہوتا ے ورنہ عام حالات میں حسن عض کے 
حوالے سے جو غن وجود میں آتا ے وہ بجا طور پر '”فن براۓ ئن ؛ 
ہوتا ےہ ۔ غن کے یه دونوں درے ایک دوسرے کے نقیض نہیں یں ء 
ان کا فرق تناقتض کا نہیں بلکھ ارتقائی مدارج کا ے ۔ عام نقادوں ۓ 
جو ان دونوں کو متخاصم جاا ے تو اس کی وجہ کسی مغالطے کے سوا 
ور نہیں ىے ۔ 


نقاد کے لے ضروری عہ کہ اپنے میدان تنقید میں ایک طرف تو 
اِس ممدان کے تمام پہلوؤں کا غائثر اور تفصہلى مطالعه اور اس کے 
ثکات و غواسض سے مکمل آگاھی رکھتا ہو اور دوسری طرف اس 
میدان میں حوالے کی قدر کا بورپور جرب بھی رکھتا ہو ۔ چنانھہ 
سائنس کے نقاد کو علوم طبیعی پر عبور کے ساتھ ساتھ حقیقت کا 
جابع و مائع مشاھدہ بھی لابدی ےہ ورنہ علوم طبیعی کا رخ 
حقق حقیقت کے ارثقا کی طرف موڑے میں کامیابی ناممکن ےہ ۔ اسی طرح 
نقاد فن کو فن کے ختلف گوشوں ہر نظر غاثر رکھنے کے ساتھ ساتھ 
حسن کا بھرپور تبربہ اور وجدان بھی ناگزیر ھے اور عظم نقاد کے لئے 
فرد اور معاشرے کے جملهہ اداروں ے بالتفصیل واقفیت کے ھمرا,م 
حیات کے بھرپور تہرے کی ضرورت ے ورنه حیات ى رو کا رخ ارتقا کی 
طرف موڑنا محال اور عظم فن کا وجود ناممکن عحض ہے ۔ بنا یہ بەض 
ایسے ادیب جو عظم ادب پیدا کرنےۓ کی دھن میں دوسرے مفکرین کے 
خہالات ے استفادہ کرے پر اکتفا کر لیتے هیں کسی مخصوص ادارے 
کی متعصبانہ تبلیغ سے آگر نہیں بڑھ سکتے : 
دیکھے تو زماۓ کو اگر انی نظر ے 
افلاک منور ھوں ترے نور سحر ے 
خورشی دکرےکسب غہا تیرے شرر ے 
ظاہر تری تقدیر ہو سیاۓے تمر ے 


کت اقبال 


دریا متلاطم ھوں تری موج گہر ے 
شرمندہ هو فطرت ترے اعجاز عار ے 
اغیار کے افکار و تخیل کی گدائی 
کیا تجھکو نہیں اہی خودی تک بھی رسائی 
يہ اغیار کے افکار و تخیل کی گدائی نہ صرف یہ کہ فن کے لئے 
غیر موزوں ےہ بلک اس ہے انسان کی امتیازی خصوصیت '”شعورٴ 
(خود آ کا ھی) کی بھی نفی ہوتی ہے اور یہ شخصیت کی ثبت طور پر 
منفی کیغفیت ہے ۔ یھی ػکیفیت عرف عام میں ' کورانہ تقلید؟ کہلاتی ےۓ 
اور ہالاتفاق قابل ملامت عے لیونکہ ید انسافنی ذھن غعال کی تخلیقی 
صلاحیتوں کا کفران ہے اور ”ان شرالدواب الصم البکم الین لا یعقلون' 
کے مطابق عقل خدا داد ”کو استمال نہ کرے والے لوگ چوپایوں نے 
بھی بدتر قرار پاے ہیں ۔ 
اس مقام پر يہ واضح رھنا چاھے کہ هر قسم کی تقلید قاہل 
سلامت نہیں ے ۔ شخصیت کی ٹکمیل کے لئے انسان کو اس وادی ہے 
بھی ضرور گزرنا پڑتا ھے ۔ کوئی علم ؛ کوئی فن ایسا نہیں ھے جس میں 
سہارت حاصل کرنےۓ کے لئے ذھن کو تقلید کی گود میں نە پالنا پڑے ۔ ٴ 
ہاں البته مقلد کے لئے ضروری ے که وہ اپنے شعور ے جانچ پرکھ کر 
تقلید کرے اور صرف حیات آفریں عناصر کو دوسروں ہے اخذ کرے ۔ 
ماہر شخصیت کی جسے افبال رح مرد بزرگ ہے تعبیر کرے ہیں تعریف 
یه ے کہ ایسا 'مرد بزرگ؟؛: 
پرورشں پاتا عے تقلید کی تاریق میں 
عے نکر اس کی طبیعت کا تقاضا تغخلیق 
یعنی نا یختہ شخصیت ککیمرے کی فلم کا نقش ےہ جسے تقلید کی تاریک 
کوٹھری ھی میں مناسب ریاضت سے بختہ کیا جا سکتا ے لیکن اس کا 
منتہاۓ مقصود ابی شخصیت کا انفرادی اظہار ھوتا ے جو پیہم 
خلیق ے ھوتا ے ۔ 
حیات کا ارتقا اسی پیم مخلیق کا سہون منت ےہ "کل یوم هو ق 
شان؟ میں یہ تکتہ سے کہ حیات مطلق بھی ہر آن نی تخلیق نے 
ارتقا پذیر اور قامم و دائم ے۔ لہذا ؛مرد بزرگ؟ کی یه تخلیق 
”خخلقوا باخلاق اللہ“ کی عملىی تفسبر عہ۔ حیات جو اعلول ترین 


اتدار مطلق ۹ 


آیات اللہ عے اس کا ممام دار و مدار اسی پر ھے ۔ تخلیق کے تدریجی 
مقامات کی ایک جھلک اس ٴمام بیان میں دکھاۓ کی کوشش کی 
گئی ہے ۔ خلیق کی بلندیوں پر ایک مقام وہ بھی آتا ےہ جس میں 
کا ئنات کے ممام تضاد خم ہو جاۓ ہیں؛ ممام تناقضات محو ہو جاے ھیں 
اور وحدت ھی وحدت رہ جاتی ے جو حقبیقت اصلىی ھے بلکد خود 
حق تعالیل ۓے ۔ وحدت کے اس تبرے میں موت تک حیات ے متعارض 
نہیں ہوقی اور : 

ے کبھی جاں اور کبھی تسلم جاں سے زندگق 
یہ مقام حیات کے اسی تبرے کا شاخسانہ ھے جو پیغمبر ہے خاص ےہ ۔ 
چناچہ پیغمبر کی بصیرت جب تسلم جاں کا درس دیٹی ےہ جو شہید کے 
سر تیے پر پہنچاتی اور حیات جاوید ہے روشناس کرا دیبتی ہے ۔ 


تخلیقی مدارج کے اعتبار ہے پیغمہر کا مقام سب ہے اعلول ىہ 
کہ وہ کائنات کا سب سے اعلول ادارہ '”معاشرۂ انسانی“ تخلیق 
کرتا ے ۔ مفکر صوفیا اور عظم فن کار پیغمبر کی تقلید سے اہی عظمت 
حاصل کرتے هیں ۔ ان کے بعد على الترتیب فثکاروں اور ءاۓ طبیعیات 
کے درجے ہیں۔ یہی وه لوگ ہیں جو قدروں کا اثبات کر کے 
شرف انسائی ے مالک ہوےۓے میں ۔ ان ک ضد وہ لوگ هیں جو اقدار کی 
نفی کرتے ہیں یا ثبت اقدار علمء حسن اور خییر کے مقابلے میں 
جہل ؛ ؛ قبح اور شر کی منی اقدار کا اثبات کتے ہیں ۔ انسانی وت 
اکثر انھی دونوں گروھہوں ہے متعلق ہے لیکن بعض لوگ ایسے بھی 
هوے ھیں جنھیں غیر جانبدار کہا جا سکتا ھھے ۔ یہ لوگ ثبت سغفی 
کوئی سی قدروں کا بھی اثبات نہیں کرتے بلکہ کچھ بھی نچھں کرتے ۔ 
ان کا درجه سب ہے پست قرار پاتا ے ۔ بھی لوگ ”'شرالدواب“' ھیں۔ 
منمی اتدار کا اثبات بھی کردار میں حرک عناصر کا ثبونتےی ۔ 
شریر انسان میں قوت عمل کے ساتھ عادت عمل بھی موجود ھہوتی ےے ؛ 
ہے لیک بلنے کے لئے راہ حیات پر خیر و شر کا صرف درمیائنی 
غط فاصل پھلانگنا پڑتا ے لیکن غیر جانبدار کو غیر تک پہنچنے کہ 
لئے قوت عمل اور عادت عمل کی طویل منزلیں بھی عبور کرئی 
پڑق میں ۔ ”غیر جانبدار؟“ معاشرے کے لئے قطعی بیکار سے ۔ لہذا 
”بد عملی؟“ لاکھ بری ہوئۓے کے باوجود سے عملی؟“ ے اچھی ے۔ 


٠‏ اقبال 


یہی وج ےہ کہ بدعمل قومیں دنیا میں کی ماتبہ اقتدار حاصل 
کر لی ہیں لیکن ے عمل قومیں ہمیشہ ھی کومی کی لعنت میں 
گرفتار رھتی ھیں ۔ 
اقدار کا یه "ام بیان ھست کے زمرے میں ھؤاے۔ واضح رے 

که اقدار کی یه ھستی خالص ”علمی؟“ ے اور عملىی دنیا کے لئے 'ہائست؛ 
کا حکم رکھتی ے ۔ یہ کہنے ہے کە علم ایک قدر ہے عملىی دنیا میں 
یہ مراد ی جا گی که علم حاصل کرنا چاھۓ : 
ہے علم چوں شمم باید گداخت ‏ کہ ے علم نتواں خدارا شناخت 
سعدی رح فتکار عظم تھتاء اس ایک شعر میں جہان معی بھر گیا ے ۔ 
اس ے اگر ایک طرف علم کا قدر ھونا واضح ھوتا ے تو دوسری طرف 
علم ی ہوری وسعت علم اس و صفات ہے لے کر علم ذات تک ک بھی 
صراحت ہوتی ہے ۔ یه وھی بات ہے جس کا تذکرہ قدر اول کے ذیل میں 
ہو چکا عہ کھ علم کا دائرہ طبیعیات ے ما بعدالطبیعیات ٹک پھیلا 
ھؤا ے ۔ اسی طرح قدر حسن اور قدر خیر کا اظہار بالترتیب 
حسن کاری اور نکو کاری ھی یق صورت میں ہو سکتا ےے ۔ چنانجہ 
عمل کے بغیر اقدار کے مرادف پا مترادف فقط ذھنی کیفیت اعلیٰ 
مدارج انسانیت کی کوئی غیانت نہیں ے : 

ے نحنت پیہم کوئی جوہر نہیں کھلتا 

روشن شرر ٹیشه ہے سے خانۂ فرهاد 


نہر احمد زار 


علامہ اقبال اور سیں سلیمان ندوی 


لاھور کی علمی مجالس کی ایک یاد داشت 


لاھور کی علمی سرگرمیوں یىی جب کبھی مفصل تاريح لکھی 
جاۓ گی اس میں انجمن حایت اسلام لاہور کا حصه بہت نایاں وگ 
بلک هر بجلس کہ بس منظر میں یہی انجمن زیادہ تر جلوہ گر نظر 
آۓ گی۔مگر ایک بات افسوس سے کہنی پڑتی ےہ کہ آج تک 
اس کے کارکنوں نے اس کی تاریچ کی تدوین کی طرف توجہ نہیں کی جو 
جلد از جلد وی چاھۓے ورنہ "نام بادداشتوں کے جلد مٹ جانے ک 
امکان ے کیونکه انجمن ھذا میں نہ کوئی ایسا نظام ے اور نە اس ک 
خواعش نظر آتی ےہ اور نە ریکارڈ کو سنبھال کر رکھنے کا خیال ے ۔ 
بہر حال ھمیں یہاں عحض یہ پیان کرنا مقصود ے کہ ھندوستان کے 
ہر کون سے انجمن حایت اسلام کے سالانة جلسوں ہیں علوم و فنون ک 
مایہ ناز ہستیاں ہمیشہ اس کی سٹیچ پر جلوەگر ہوتی رھی ھیں اور اپئے 
کلام و ملفوظات ہے عام و خاص کو مستفید کرتی رھی ہیں جس طرح 
سرحوم علامه اقبال بھی ان درخشنده ستاروں ھی ہے ایک ھیر 
اور اہل علم یہیں ہے زیادہ تر ان کے کلام سے اور ان کی شخصیت سے 
متعارف ھوۓ اور انھوں نے جس قدر بھی اپنی بڑی '/بڑی نظمیر 
لکھی ہیں وہ تمام کی مہمام سب سے اول اسی انجمن کی سٹیچج کے 
سھون منت ہیں جہاں آپ ۓ انھیں اپنی قوم کے سامنے پیش کیا ۔ 


اسی طرح ھمیں بالوضاحت پتہ ملتا ے کہ انجمن ہذا کے اراکین 
سحوم علامهہ سید سلیان ندوی کو کئی سالوں ے اس کے سالانہ جلسہ 
میں شرکت کی دعوت دیتے رے اور ان دعوت ناموں میں موضوء 
تقریر بھی طے ھوتارھا جیسا کہ علامهہ اقبال کے ایک خط بنامء 
سید سلیان ند وی ے بھی واضح ع : 


.. اقبال 


'لاھور ے ستمبر م۹ رہ انحجمن حایت اسلام کا صدار جھے 
انتخاب کیا گیا ہے مگر میں نے بعض وجوە ے استعفول دے دیا ہے ۔ 
کوئسل میں اختلاف سے اور عام حالت اس انجمن کی اچھی نہیں ےہ 
بعض ارکان ذاتی اغراض ہے اس میں داغخل ھیں اور ان کے نزدیک 
انجمن ان اغراض کے حصول کا ذریع ے اور بس ۔ اس وقت ودھی 
جاعت جلسے کی تیاریاں کر رھی عے مگر آپ ضرور تشریف لائے۔ 
یہاں کے لوگوں کو ”خم نہوت؟ کے سئلے ہیں بڑی دلچسپی ے 
اور آپ کی تقریر انشاء اللہ ے حد توجھ ہے سنی جاۓ گی ۔ اس کے علاوہ 
میں ایک مدت ہے آپ کی ملاقات کا اشتیاق رکھتا ھوں میرے ھی 
غریب خانه پر ٹھہرے ۔ یہاں سے انجمن کا جلسہ کا کچھ دور نہیں 
موثٹر پر چھ ساٹوں کی راہ ھے.., ۔“ 

مگر تعجب ھے کہ قله سيِد صاحب اس ماتبہ تشریف 
نہیں لاۓے۔ آخر آپ ے ے+ی۹ر؛ٴ کے جلسه میں شرکت کی جو 
اپریل کے سہيله میں شر؛ بہر؛ ےم تاریخوں ہیں اسلامیه کالج 
کی گراؤنڈ میں مغرب کی جانب وا یل دبوار کے ساتو ھؤا جس میں 
راقم ے بھی شرکت کی تھی ۔بھ امحجمن جابت اسلام کا بیالیسواں 
جلسه تھا ۔ 

چنانچه جب آپ لاہور اپریل ے:۹ ؛ء میں تشریف لائے تو 
آپ دھی دروازہ کے باھر جہازی بلڈ نگ میں مولانا ظفر علی خاں کے 
ہاں زمیندار کے دفتر میں سان ہوے ۔ حسن اتفاق ے علا مہ اقبال کے 
خطوط بنام علامه ندوی اپریل ہمور* سے لے کر سارچ ہبہ کے 
درىیان کوئی خط بھی نظر نہیں آیا جس ہے ھمیں اس دفعه بھی لاھور 
میں آےۓے کے متعلق کوئی اطلاع مل جاتی ۔ 

لاھور میں بة وه زمانہ تھا جب علامه اقبال مرحوم ابھی 
میکچوڈ روڈ والی کوٹھی میں رھتے تھے ۔ میں ے؛ اپریل کی صبح 
حسب معمول ان کے ہاں حاضر ھؤا تو میرے آپ کو سلام کرتے ہے 
پیشتر ھی آپ ۓ فوراً دور ہے حسب عادت پوچھا ماسٹر صاعب 
تشریف لے آئے آج کیا خبر سے راقم کے ساتھ ابتدا ہے لے کر 
تا دم آخر بھی دستور عمەیشہ رھا اور میں ے بھی ھمیشہ یه کوشش یق 
کہ میں آپ کو سلام پہلے کروں ہگر جھے شاید ھی کامیابی 


۰ علامه اقبال اور سید سلمان ندوی ۳ 


ہوئی ھو۔ جہاں تک میرا حافظه کام کرتا ہے همیشہ علامهہ - 
خود ھی اول خیریت پوچھٹے میں اقدام کیا ۔ 

آپ ے فوراً علی بخش کو پکارا کہ ڈرایور ہے کہو کم گاڑہ 
(موٹر) ٹکالے ۔ اس زمانه میں ایک شخص علمالدین موثٹر ڈرایور 7 
جو باغبانپورہ میں رھتا تھا اور میاں فیمیلی میں بھی ڈرایور رہ چکا 7- 
آج کل بھی وہ اونی بس سروس والوں کے ہاں ملازم ےے۔ ھی 
فرماۓ لگے کہ آؤ چلیں ۔ 

آپ کی موثٹر ایک فرنچ کمٹٹئی کی بنام ”جیجو؟ تھی اور اس : 
ایک شتر مرغ دھات کا ڈھلا ھؤا آگے لگا تھام يە کاڑی علامه _ 
والٹر لاک کمپٹی لاھور والوں کہ هاں ہے ھینڈ خریدی تھ 
جس میں مرحوم سید افضال حسن حسنی کا بورچدخل تھا۔ جب اس 7 
پہلی بار خرید ہے پیشتر آزمائش کی گی تو میں بھی منشی طاھر الدیز 
مرحوم اور علامهةہ کے عزیز لدھیانہ وا یل اعليه کے بھائی ڈاکہ 
غلام مد مرحوم کے ھمراء تھا سید افضال حسن حسلی مرحوم ہمد 
میاں میں چھاؤنی کے بلند پل کے دوسری طرف تک لے گئے تھے اور مه 
خیال ےہ کم یہی موٹر آخغیر تک آپ کے پاس رھی ۔ البته میکلوڈ رو 
والی کوٹھی ہیں آۓ ہے پیشتر علامهہ کے پاس انار کلی والے مکان مد 
ایک گگ بھی ھوق تھی ججے وه خود بھی کبھی گھوڑے کی با 
ہاتھ میں لئے چلاتے ہوئۓے چیف کورٹ آتے جاتے نظر آے تھے ۔ 

چناى٭ راقم اور علامہ مرحوم ہم دونوں زمبیندار کے دفۃ 
صبح قریب ۹۔۰ بجے پہنچے ۔ اخبار زمیندار کا یه وہ زمائه تھا ج بک 
وھاں سے مولانا غلام رسول سہر صاحب اور مولانا عبدالمجید سال 
صاحب زمیندار کو چھوڑ کر الگ اپنا اخبار ”انقلاب'“ اسي سہینے مٍ 
جاری کر چکے تھے ۔ ءکان کی اوپری منزل میں پہویچے تو مولا 
سید سلبان ندوی الگ کمرہ میں فروکش تھے جہاں تک مولا 
اختر علی صاحب نے دوھنائی یی اور اتفاق سے مولانا ظفر علی خان صاحہ 
مد ظله العال می کسی اور کام میں اس وقت مصروف تھے۔ یہ دونوں پی“ٗ 
اخلاق و علم و عرفان نہایت تپاک و مسرت ہے ملے ۔ راقم کا بھ 
لات عندی ہے عاانة نبال ۓے شید ماس ہے تغارف کرایا 
ھم وهاں قریب ایک گھنٹہ تک رے اور مام وقت علم و دبن وظلہذ 
۰ حکم شیخ طاھرالدین مرحوم علامه اقبال کے پیشه وکالت مو 
عمر بھر ملنشی رے ۔ 


سم !اقبال 


اسلام کے موضوع پر گفتگو رھی جو زیادہ تر امام رازی کی مباحث 
مشرقیده کے متعلق تھی کیوتکه اس وقت علامه اقبال کے سامنے 
بحث سان و زمان ایک خاص موضوع مطالعد تھا جس کے لئے اکثر 
علء و فضلاء ے استصواب بھی کر رعے تھے ۔ یعتی مرحوم ڈاکٹر 
ضیاءالدین وائس چانسلر مسلم یونیورسیء علیگڈہء مرحوم علامہ 
سید بچد انور شاہ رحەة اللہ شیخ الحدیث دبو ہند جیسوں ہے خط و کتابت 
ہو رعی تھی جس کا ثبوت یہ ہے کھ جب علامه اقبال نے لاھور میں 
اورینٹل کانفرنس ۱۹۲۸ کے موقمع پر اس کے شعبۂ فلسفه میں خطبة 
صدارت ديا تو ان دونوں حضرات ے اس سسئله پر جو خط و کثتابت 
کے ذریعه استفادہ کیا تھا اس ضمن میں ذ کر کیا اور یه خط و کتابت 
"کسی قدر راقم کے ذریعه بھی ہوئی تھی جس کاذکر ذیل میں بھی 
آے گا ۔ 

اس معمولی سی ملاقات اور صحبت میں علامہ نے قبله سید سلمان 
ندوی کو اپنے هاں دعوت طعام بعد تماز مغرب بھی دی جو آپ ۓ 
قبول فرمائی اور ساتھ ھی ان کے میزبان قبله مولانا ظفر علی خاں کو 
بھی مدعو کیا ۔ جب ھم وھاں ہے چلنے لگے تو ہم سید صاحب کو 
اسی موٹر میں بٹھا کر انجمن حایت اسلام کے جلسه گاە. تک یی 
اسلامیه کالج کی گراونڈ تک لے آے۔ علامہ اقبال نے جلسه میں 
شرکت نہیں کی اور وہ اپنی گاڑی میں ھمیں (سید صاحب اور راقم کو) 
چھوڑ کر اپنے گھر چلے گئے اور ہم دونوں نے جلسہ میں شرکت کی 
اور ادھر سید صاحب کی تقریر کا وقت بھی قریب تھا ۔ یہ جلسہ بہت ھی 
پررونق تھا اور شائقین و سامعین ے تمام جلسە گاہ قریب قریب بھری 
ہوئی تھی۔ سید صاحب کی تقریر کا موضوع ء 

””عہد رسالت میں اشاعت اسلام؟ 

تھا جس کا خلاصد انجمن حایت اسلام کی جلسه کی روئداد ے:؟۹,. میں 
صفحہة بس پر بعنوان ''مولانا سید سلمان ندوی کی تقریر“ طبع 
ہو چکا ے ۔ بے تقریر ایک گھنٹہ ہے زائد رھی اور سامعین ۓ نہایت 
دل جمعی ہے اے سنا ۔ اس مرتبہ اشاعت اسلام جلسۂ ان جمن کا غاص 
موضوع تھا کیونکہ رانا نصرافقہ خاں نو مسلم ۓے جلسہ کی صدارت 
کی تھی۔ 
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دوران تقریر سید صاحب میں جلسه میں موجود رھا۔ اب 
آپ کو واپس آپ کے سستقر پر چھوڑ کر آنا میرے هی فرالئض 
میں تھا ۔ چٹانچةہ جب جلسه برخاست ھؤا تو میں سید صاحب کی رھنائی 
کہ لۓ آگر بڑھامگر ملنے والوں کا ے حد هجوم تھا۔ ملاقاتوں کا 
سلسله ابھی غتم نہیں ہوے پایا تھا کہ میں ہے جناب ہے چلئے کے لئے 
خواہش کی اور وہ خود بھی جی چاھتے تھے اور سراری وهاں ہے هر 
حالت میں سڑک پر پہنچ کر ہی میسر آ سکتی تھی ۔ چنانچہ ہم ۓ 
ریلوے روڈ والے کالج کے دروازہ یىی طرف رخ کیا ۔ اس دروازہ ہے 
قریب دو سو قدم پر مرحوم پروفسر حافظ مود خاں شیرانی 
فلیمنگ روڈ پر رھتے تھے ۔ میں سید صاحب کو بغیر کسی قبل اطلاع 
اور تعارف کے اور اسی طرح ادھر قبله شیرانی صاحب کو بھی بغیر 
خبر کئے هوۓ سید صاحب کو خراماں خراماں ان کے مان پر سیدھا 
لے گیا ۔ پروفیسر شیرانی مرحوم ایک ایسی ہستی تھی جو کبھی بھی 
ایسے جلسوں میں شرکت نہیں کرتی تھی ۔ اس لئے يہ یقیی ام تصور 
کرے ھوے که وه ضرور گھر پر ہوں گے میں بغبر کسی رسمی 
آواز کے ھی سیدھا ان کو اوپر ہالاخانه میں لے گیا ۔ اس دوران میں 
ایک سر تبہ قبله سید صاحب ہے بطور استفسار اشارہ بھی کیا کەه کہاں 
جارعے ہیں ۔ میں ے جواب میں کہا کہ ایک صاحب سے ذرا 
مل لیں۔ جب ہم اوہر گۓے تو میں نے دیکھا کہ شیرانی صاحب 
حسب عادت مخلا بالطبع هو کر فرش پر حسب عادت بیٹھے یں 
اور ان کے گرد میٹرک کے فارسی کے پرچوں کے ڈھہیر لگے ہوۓ ہیں 
جس کے وہ متحن اعلول تھے اور حسن اتفاق سے ان کے پاس اس وقت 
مولانا تاجور بھی بحیثٹیت متحن بٹھے تھے ۔ ایک اسوق وضاحت 
لاؤمی ے که آج تک ان تینوں حضرات کی ایک دوسرے ے ملاقات 
نہیں ہوئی تھی اور نہ کسی کو پہچانتے تھے ۔ جب میں بغیر اطلاع 
شیرانی صاحب کے سر پر جاپہنچا اور وہ میری طرف دیکھنے لگے 
تو میں نے فور سلام کے بعد کہا کہ '”قبله سید سلمان ندوی؛ اور 
ان کی طرف دیکھ کر عرض کیا کہ '”پروفیسر شیرانی؟ ۔ یە دونوں 
فاضل اور محقق ھستیاں ایک دوسرے کی طرف تعجب ہے دیکھنے لگیی 
اور مجھے حیرانی ہے دونوں ےۓے خشمگیں نکا ہوں ہے کہا کہ الہ کے 
بندے پہلے بتا تو دیتے۔ اتنے میں مولانا تاجور کی طرف سید صاحب کک 
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جو نظر پڑی تو میں ے کہا 'مولانا تاجور؟“۔ سید صاحب مرحوم نے 
ذرا مسکراۓ ھوۓے فوراً کہا کهة ہم تو آپ کو 'تاجور؟؛ ھی 
سمجھتے رے۔ یه محجلس تھی تو چند منٹکی مگر بہت ھی پرلطف۔ وروفیسر 
شیرانی سرحوم نے حسب عادت فورا ٹھنڈے شربت سے تواضع کی 
اور اس کے بعد میں سید ندوی صاحب کو همراہ لے کر ان کے مستقر 
دفتر زہیندار میں چھوڑ آیا اور اسی شب علامہ سر اقبال کے ہاں 
فبله سید صاحب کی دعوت بھی تھی ۔ بعد دوپہر میں ے علامه اقبال کو 
جب یه تمام واقعہ سنایا تو بہت ہی ھنے اور فرماے لگے کہ یه 
ملاقات بھی حالات کے اعتبار سے لازمی تھی ؛ بہت اچھا ھؤا۔ 

یہاں ایک اس کی وضاحت لازمی ے کہ پروفیسر شیرانی لاھور 
ہیں ورور؛ میں آۓ اور آے ھی فارسی ادب و تار یح کے مطالعه ی 
طرف احباب کو رغبت دی اور انھوں ے شعرالعجم مولفھہ مرحؤم 
علامہ شہلىی کی تنقید کا سلسله شروع کیا اور یہ سلسلہ بصورت مضامین 
بالاقساط رساله اردو مرتبه قبله مولوی عبدالحق مدظله العا یىی میں 
برابر ۹+۲ مۃ سے جنوری ےم۹؛ٴ تک چھپتارھا یہ ایک بڑا علمی 
کارنامة دراصل شبلی سکول کے خلاف تھا اگرچہ کوئی تنقیص مقصود 
نە تھی اور یہ عض علمی خدمت تھی اور علمی حلقوں میں اس 
معرکة الارا علمی کا رنامه کا بہت چرچا تھا ۔ اس پر بعض جوابی مضامین 
بھی لکھنے کی کوششیں کی گئیں مگر شیرانی کے لوے کے آگے کسی کی 
نہیں چلتی تھی ۔ شیرانی صاحب کا یە علمی رنامہ بصورت کتاب بھی طبع 
ہو چکا ھے ۔ غرضیکہ اس وجہھ ہے کسی قدر طبائع میں يہ جذ بہ علمی 
جدوجہد شخصی شکر رنجی تک بھی تباوز کر چکا تھا اور لازمی 

اس ضمن میں میں تے خود ایک دو خط مولاا عبدالحق 
انجن ترق اردو اور مرحوم شیرائی کے پان نواب حسین علی 
بلگرامی عادالملک اور مرحوم واب صدرالصدور حبیب الرحان غاں 
شروانی کے دیکھے ہیں جن میں اس علمی کارنامہ کی تو بہت تعریف 
کی گی ےہ مگر لہجہ تحریر ا پسند کیا گیا عے ۔ یہی وجہ ہے کہ جب 
تنقید بصورت کتاب شائع ہوئی تو شیرائی صاحب کو کہنا پڑا کهہ 
”تنقید ھذ ا مولانا شبلی مرحوم کی فضیلت علمی کی منقصت نہیں بلکہ 
بحض احتجاج ے“ ۔ 
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ہو گیا تھا کہ جب کبھی بھی قبله سید صاحب لاھور تشریف لاے 
اور شیرائی ہے روشناس ہوۓ بغیر لاھور ہے چلے جاے یه نامکن تھا 
اس لئے میں ےۓ یه عمل اختیار کیا کہ اس میں خوشگواری پہدا هو ۔ 
مکن تھا کہ سید صاحب کی ملاقات شیرائی صاحب سے لاھور کے 
دوران قیام میں کسی اور موقع پر بھی هو جاتی مگر یه ملاقات جو عر 
دو کے پغیر کسی پیشتر توققع اور اطلاع کے وقوع ہیں آئی اور پھر 
شیرانی کے اپنے مان پر غمیشہ یاد رھنے والا اس ے اور اس کے ہہتر 
نتائجچ هوۓ یعنی اس کے بعد یه ملاپ اسی طرح بصورت علمی دوستی 
اور اتفاق میں تبدیل هو گیا ! ۔ میرے خیال میں اس ے وہ ھمدگیری 
اور علمی گہما گہمی اس قدر درخشاں نظر آتی ہے جس ہے ممام علمی 
طبقوں میں اس زمانه میں ایک زندگی نظر آتی عے اور اس میں ژیادہ تر 
تو ماری علمی ہسٹیوں کا جس میں مرحوم علامه اقبال اور ان ک 
صحبت میں بیٹھنے والے مولوی عبدالحق مدظلہ العا ی اور ان کے 
رفقا کار وغیرہ کا حصہ ے بلکہ ان میں سب ے زیادہ قبلة سید سلیان 
ندوی مرحوم کی علوم ے بلند پایه واقفیت ء عمه گیر شخصیت اور 
اس ے پڑھ کر خدا داد قابلیت کا سب سے زیاده* حصه نے اور اس کے 
ساتھ سید صاحب میں جو حوصله افزا طبیعت قدرت ے وجوانوں کو 
ابھارۓ کی عطا کی تھی جو زیادەتر مرحوم نے اپئے استاد مرحوم 
علامہ شہلىی سے ورئہ میں ی ے ۔ اس تے بھی اس زمانه میں ایک 
خاص اعت پیدا کر کے علمی ماحول کو چار چاند لگا دے بلکە یوں 
کہنا بجا ہو کا کهہ اعظم گڈہ ‏ اورنگ آباد اور لاھور میں ظاھرا 
سیکڑوں میلوں کا فاصلہ تھا مگر اس زمانہ کے علمی ماحول ہے اس قدر 
مملو تھا کہ کوئی خلا نظر ھی نہیں آتا ۔ جس کے برعکسںكآج خلا ھی 
غلا نظر آتاے ۔ 

ا ا١س‏ ہے بعد شیرائی مرحوم ایک سرتبہ لکھنؤ تشریف 
لے گے اور وھاں ندوە میں مولانا حیدر حسن خاں ٹوتق کے ہاں 
سان تھے اور حسن اتفاق ہے وہیں قبله سید سلیان بھی تشریف 
لیے آۓے ۔ چنا یہ شیرانی کی بہت پرتکلف دعوت کی۔ شیرایاس 
دعوت کو جسے وہ ملاپ شوق کے ام ہے تعبیر کرے تھے همیشہ 
ذ کر کرے تھے۔ 


۱1" اقبال 


چنا تہ اسی شب مولانا سید سلمان ندوی کی علامه اقبال کے 
مان پر ایک دعوت ہوئی جس میں میرے خیال میں مرحوم چود ھری 
چد حسین ؛ مولاا ظفر على خاں مد ظلہ العال ی ء راقم ء خواجه سلم ء 
مولانا غلا م رسول مہر ء تائر مرحوم ؛ مولانا عبد المجید سالک 
شامل تھے اور یه دعوت حسب معمول سمعیار اقبال بہت ھی پر تکاف 
اور بہت کامیاب تھی ۔ کا دیر تک مذاکرہ علمی ھوتا رھا جس می 
زیادہ تر علامه عنایت اللہ مشرق کی تالیف تذکرہ کاذکر اور بحث 
سان و زہان اور شعر و شاعری پر مذاکرہ هوتا رھا۔ چودھری 
چد حسین مرحوم بے بااخصوص بعض نئۓ نئے مسائل پر بھی گفتگو کی 
اور پنجاب کی علمی سرگرمیوں کو خوب سراھا گیا۔ غاص کر 
چلتے وقت امام رازی کی کتاب مباحث مشرقیه میں سے بحث مکان و زمان 
پر آ کر جلس تػا اختتام ھؤا اوررات کو ہم علامہ کی گاڑی میں 
سمہان اور ان کے میزبان مولانا ظفر علىی خاں کے هھمراہ واپس ھواےۓے۔ 

اسی دعوت میں قبله سید صاحب کو خواجد ید سلم نے 
اپنے .کان واقعه کوچە کوٹھی داراں کشمیری ہازار پرافنی کو توا ی 
کے قرب میں دعوت طعام دی جو خاص کر اتوار کے دت ے, اپریل 
طے ہوئی ۔ اس دعوت ہے خاص طور پر سید صاحب کو چند علمی 
بخطوطات سے روشناس کرانا مقصود تھا جو خواجد مد سلم (حال پرویسر 
لسان انگریزیء گورنمنٹ کالج لاھور) کے جموعہ علمی نواد رات میں تھے۔ 
یه دعوت کی حیثیتوں ہے لاھور میں ایک یادگارے۔اس دعوت 
میں ذیل کے حضرات شامل تھے :ے پروفیسر شیرانی صاحب 
صرحومء پروفیسر اقبال سرحوم ؛ سید طلحه صاحب ؛ خواجه عبدالوحید > 
ملک عثابت اھ ء *ملک ید امین ایڈوکیٹ ؛ ملک لطیف (حال سٹیشن 
ماسٹر لاھور) ء مولانا ظفر علی خان ء *چودھری سچل حسین ؛ سید عبد الہ 
(ڈاکٹر سید بد عبدالقہ پرنسپل اورینٹل کالج)ء ابوالخیر عبدائة؛ 
بنٹر بشبر ہمئٔی ہوٹ ھاؤس ڈبی بازارء ملک لال دیين قیصر 
مولانا غلام رسول سہر؛ مولانا عبدالمجید سالک؛ بابو عید ا اجد صاحب ؛ 
علامه سر اقبال ء سید سلیان ندوی ؛ شیخ عبدا لرشید اور سید واجد علی 
شاء !ایڈوکیٹ شامل تھے ۔ 

کھانا بہت ھی پر تتلفء لذیذ اور بختلف انواع پر شتمل تھا 
جو بپتا ھی عمدگ سے کھایا گیا اور اے لاھور کے مشہور باورچی. 

* آج بی حضرات مرحوم ھیں (راقم) 
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محوم (ہھجو) فضل دین کشمیری بازار ے زیر ھدایت میزبان اور مسٹر 
بشیر تیار کیا تھا۔ ی٭ دعوت علاوہ پر تکلف اور لذ یڈ ھوےۓے کے علمی 
اعتبار سے ہہت ھی قابل یاد ےہ ۔ کاق لطیفے ھوےۓ جو کسی قدر ختصر 
طور پر یاد ہیں ۔ مولوی ظفر علیى خاں صاحب نے فرمایا که اخبار 
زسیند ار میں لطائف و حقائق بعنوان انار و‌ حوادث ۶ لکھے 
جاے تھے جو عام طور پر سالک لکھتے تھے اور وه اس عنوان اور 
اس حصه اخبار کو اپنے نو جاری کردہ انقلاب میں اختیار کر چکے ھیں 
اس لئے اب زم"ندار میں یہی رسم و روایات کسی اور عنوان سے 
جاری رھنی چاہئیں۔ چنا نچة بہت بحث ہوئی اور اسی بنا پر کاق لطائف 
بھی ھوےُ۔ آخر قبلد سید صاحب نے بعض اخبارات مالک اسلامی 
کو مد نظر رکھ کر اور سب ے پڑھکر مقصد تحری رکو سد نظر رکھکر 
ایک عفوان ”'ڈکاھات' تجویز کیا جو میرے خیال میں اس وقت ہے 
لے کرآج تک براہر جاری ے۔ باتوں باتوں میں موضوعات اور ضعیف 
راویوں پر گفتگو بھی ہوئی جس پر علامہ ۓ کہا کہ ھهارا راوی 
(د ریا راوی) اب بہت ضعیف ہو گیا ے ۔ لطیفەه و لطائف الفاظ ہر دوران 
گفتگو میں سید عبداللہ ے ملا علی بن حسین واعظ کاشفی ک 
کتاب لطائف الطوائف کا ذکر کیا جس پر علامہ نے فوراآ 
لطائف الطوائف کە کر فرمایا ہاں: ملا علی بن حسین واعظ کاشفی کو 
لطائف الطوائف کی کیا خبر ورنه وه ضرور اس ضمن میں بھی کچھ نہ 
کچھ لکھتا۔ جس پر کاق قہقہے ہوے۔ بہ پر لعاف بلس کاف دیر 
تک رھی اور کاق دیر بعد تک اس کی یاد احباب میں رھی ۔ خواجهھ 
بچد سلیم کے مملوکھ نسخه ہ؛ رباعیات عمر خیام ء کا عام طور ہر بہت چرچا 
ہو چکا تھاء جسے بغداد میں کاتب فرج اللہ نے ۸٦ہ‏ ھ میں‌ملکھا تھا۔ 
سید صاح ب کو اس کے دیکھنے کااشتیاق تھا اور اس کے علاوەان کے ماں 
. اور بھی بہت بلند ہایە علمی غطوطات تھے جن کو خواجہ مد سلیم صاحب 
ے ایک لوعے کے ٹرنک ہیں سمبھال کر رکھا ہوا تھا۔ چنان یہ وہ لوے 
کا ٹرنک ]ن کے ساہنے لا کر رکھ دیا گیا اور آپ ے نہایت عمدگ سے 
ان کا لطف ]ٹھایا جس کا وه خود بھی شذرات معارف سی 2٠.0‏ 
مقدرجه ذیل میں ذکر کرے ھیں ۔ 

دوران قیام قبله سید صاحب نے لاھور کے بختلف ادارے دیکھے 
او رکائی حضرات سے ملاقاتیں کیں جن کا ذ کر بھی خود قبلہ سید صاحب نے 


“٤‏ اقبال 


معارف کےمندرجە ذیل شذرات میں کیا ے۔ آپ اس دوران میں دفٹر 
انتلاب میں بھی گئے تھے جس کا ذ کر نہ ۔ معلوم کہیں نہیں کیا گیا 
مگر انقلاب میں ضرور ذ کر ے :سے 

اپریل ے+ع کو حضرت مولانا سید سلیان ندوی ے اپنے 
قدوم سیعنت لزوم ے دفتر انقلاب کو شرف سعادت شا۔ اتوار کا 
دن تھاء دفتر میں تعطیل تھی مولانا عبد المجید خاں سالک نصیب دشمنان 
اضەحلال طبیعت کی وجه سے دفٹر میں تشریف نہیں لاۓ تھے۔ 
آقا مر نضیل میکٹس وطن تشریف لے گۓ تھے دبگر کارکن تععایل کی وجھ 
سے حاضر له تھے ۔ خاں مد شفاعت اللہ خاں مرحوم اور چودھری غلام 
ر۔ول مہر صاحب ے مولانا مدوح کا استقبال کیا !۔ 

دفتر انقلاب ہے حضرت مولانا سید سلیان ند وی خواجہ کال الدین 
صحوم کی خدمت میں تشریف لے گۓ ۔ وہاں اتفاق ہے ڈاکٹر سیف الدبن 
کچلو صاحب بھی تشریف فرما تھے اور وھیں ڈاکٹر مرزا یعقوب بیگ 
صاحب مرحوم بھی تشریف لے آۓ تھے ۔ خواجه کال الدین کی طبیعت 
علیل تھی لیکن اس وقت لسبتاً بہٹر تھی ۔ سیرة النھی کے مطبوعهہ 
پانھویں حصہ کے متعلق گفتگو ھوئی ۔ کچھ دیر مذاکرہ علمی ھوتارھا 
اور یہ جلس بہت ھی ہر لطف رھی ۔ یہ ایسے لوگوں پر مشتمل تھی شاید 
ھی پھرکبھی ان کا ایسا اجتاع ھوا ھو۔ اس کے بعد حضرت سید سلمان 
ندوی صاحب دفتر زمیندار جہاں وہ حیثیت مہان متقم تھے تشریف 
لے گے جہاں سولاا ظفر علىی خاں صاحب سے ملاقات بھی ہوئی۔ 
تھوڑی دیر بعد چودھری غلام رس۔ول مہر صاحب اور خاں شفاعت اللہ 
خاں صاحب جو مولانا سید صاحب کے عغمراہ اپنے دفتر سے هو گئے تھے 
یہاں پہنچ کر واپس چلے گۓے ۔ 

٦پم‏ اپریل ےہ+ع کو انجمن حایت اسلام کے جلسهہ عام میں 
علامهہ ۔ر اقبال کی ایک انگریزی تقریر بعنوان ٤ہ‏ غنعزمڈ عط(]''' 
٭٥۶ں٤اںن)‏ عنججصداع] بعد نماز مغرب اٌے بے ہوئی جس کا غلاصہہ 
روئداد جلسە میں غالبا چھپا هو کا ۔ 


اسی جلسہ میں میاں سر شفیع مہںحوم کی تقریر بھی ہوئی ۔ 


! انقلاب روزنامه ,ء اہریل ےء۔ لاھور 


علامه اقبال اور سید سلیان ندوی "۲۲١‏ 


دوران قیام لاھور علامہ سید سلیان ندوی مرحوم جس بجلس میر 
بھ یگۓے انھوں ۓے دارالمصنفین کے ذ کر اوراس کی علمی غدمات کی طرف 
لوگوں کو متوج ھکر کے اس کی اعانت کے لۓ آماد ہکیا۔ چنا چہ متذ کر: 
بالا دعوت جو خواجہ سلیم کے مکان پر ہوئی تھی اس میں ایک خاص 
سکم تجویز ہوئی کہ کس طرح عام علمی حضرات وهاں کی مطبوعات کو 
حاصل کر سکتے ہیں جس سے دارالممصنفین کو بہت تقویت ھو۔ اس ضمن 
میں ارے محترم بابو عبدا لاجد صاحب قابل ذکر ہیں جنیوں نے امر 
سکم میں سب ہے اول اقدام کیا ۔ 


قبلة سید سلیان ندوی مرحوم نے خود بھی لاھور ہے واپسی پر 
اعظم گڈہ پہنچ کر معارف مئی ے٣‏ ء کے شذرات میں اپنے تاثرات لاھور 
کو ختصر طور پر مگر اپنے مخغصوص انداز میں قلمبند کیا ےے۔ ان مندرجہ 
ذیل شذرات سے سید صاحب کی تام مصروفیات لاھور اور یہاں کی 
اس وقت کی علمی جدوجہد اور جالس کی زندی کا نقشہ مل جائۓ گا ۔ 


شذرات معارف می ے۶۱۹۲ 

'پچھلے دس برسوں میں میں نے ھند وستان کا گوشە گوشه چھان ڈالا 
مگر یہ کس قدر تعجب انگیز ے کہ اس عرصہه میں پنجاب جانا نصیب 
ن٭ ھوا۔ پنجاب کے احباب ۓ بارھا تقاضا کیا اور اصرار کیا لیکن 
محجہوریاں تعمیل ے مائع رهیں ۔ حایت اسلام لاھور کے کار فرما ہر سال 
یاد فرماۓے ررعے مگر دم تعمیل کے لئے ہر سال کوئی ن٭کوئی حیله ھا تم 
آتا رھا۔ امسال مزید بہانہ جوئی کے لئے کوئی چیز ہاتھ نہ آئی اور 
وسط اہریل میں لاھور جانا ھوا۔“ 7 


ت ‏ ییز ت ‏ ٹت .7 


'لاھور آج سے سترہ اٹھارہ برس پہلے تعلم سے فارغ ہھوے کے بعد 
گیا تھا اور پھر اب گیا ۔ اس لئے انجەن کی تقریر میںء میں نے کہا۔ 
لاھور پہلے اس وقت آیا تھا جب میرا آغاز شباب تھا اور اب آیا هوں 
جب انجام باب ھے کہ عمر کا تو سن مرحله اربعین ہے بھی دو تین 
قلام آگے بڑھ گیا ےہ ۔ انجمن میں میری تقریر کا موضوع ”'عہد رسالت 
میں اشاعت اسلام“ تھا۔ تقریر کا خلاصه بعض اخبارات میں چھپ 
چکیاڑاے _)؛ 


۳" اقبال 


''لاھور ھند و۔تان کا صدر دروازہ عے ۔ وہاں یىی حرکت و جنلبیشء 
چہل پھل ؛ رونق وگرم بازاری؛ جوش وخروش ء ھر چیز دلوں کے عزم 
اور ھاتھ ہاؤں کی قوت کو ظاھر کریق ے۔ حایت اسلام اس وقت نہ 
صرف پنجاب بلکهہ ام ھند وستان کی اسلامی انجملوں میں سب ے زیادہ 
با عمەل اور کتارکن جاعت ے۔ نقالص اور لمزوریوں پر نہ جائیے کہ 
انا نے کو تو اتا ظا یی ان ہیں رہ کات و ادن لے و کیا 
اس کا کله ٹیجئے ۔ مکر جو اس ے کیا ھے اس کاشکریہ بھی اد| کیجئے۔ 
اس وقت وہ ایک بڑا کالچء چند ھائی سکول ؛ متعدد پرامری سکول؛ 
زنائھ مدرے اور ایک بتم خائه چلا رھی ے۔ اس کے آردو اور 
فارسی نصاب کی لتابوں ۓے تام ملک میں مقبولیت حاصل کر فی ہے۔ 
تبلیغ کا صیفهھ بھی اس میں ھے ۔ اور بھی رفاہ عام کے کام وه انجام دے 
رھی ے ۔اس کا آغاز چند محنتی اور غریب عملىی مسلانوں کے ہاتھوں 
سے ھوا اور اب وه مرا اور ذی اثر اشخاص کے حصول عزت کا 
سامان سے ۔ یہی اس کی کامیابی کی بڑی دلیل ےہ“ 


.سے 


”ام مسل|نان پنجاب عموباً اور سسلإنان لاھور خصوصاً سبارک باد 
کے مستحق ہیں که وه ھر سال اس کے کاموں کے لے ھزارھا روپے 
فیاضی کے ساتھ دیتے ھیں۔ امسال اس کے کالج کا یا خود اس کا میزانيه 
(بجٹ) دس لاکھ کا تھا ۔ اس میں پابچ لاکھ کی کمی تھی جس کا قوم ے 
مطالبه تھا۔ جلسه میں شاید پچھیس ٹیس ہزار کا چندہ ہو گیا ھوکا۔ گو 
ی٭ رقم اس کے مطالبہ سے بہت کم ے تا ہم آج کل جب ”آل انڈ یا ٤؛‏ 
مجلسوں ہے لے کر معمولی جالس تک کے سالانہ جلے صرف اسی کو 
کامیابی سمجھتے ہیں کھ جلسوں میں حاضرین کی کاق تعداد آ جاۓ۔ 
سالہا سال ہے ھارے قومی ء؛ تعلیمی اور نذ ھبی جلسے چند دن کی پکار 
ہے تھک کر خاموش ھو گئےھیں ۔ اس لۓ اس قدر رقم کا جمع هو جانا 
بھی مارے لۓ تعجب کا باعث ھوا۔ یه بھی دیکھ کر خوشی ھوئی کهھ 
انجمن کے ارکان اور عمدرد اس موقع پر یا خود کچھ دیتے هیں یا انی 
علت ہے دوست احباب ے وصول کر کے کچھ لاے ہیں ۔؟“ 


آردو مطبوعات اور اخبارات و رسائل کا سکز رھا سے ۔ اب تو اور 





علامہ اقبال اور سید سلیان ندوی ۳ 


صوبہوں نے بھی کچھ کام شرو ع کیا ےہ ۔ مگر حق یہ ےکہ نصف صدی 
تک صرف لاھور ۓ تنہا ا٦س‏ غخدمت کو انجام دیا ے ۔ اور اب بھی وہ 
سب سے آگر ۓ اور بھلابرا جو کام بھی اس سے بن آيا اس ہے کیا 
اور دوسروں کے لئے تقلید کا تمونه پیش کہا۔“ 

”'اصحاب علم اور ارباب علم وادب کی جمعیت کے لحاظ ے بھی وہ 
آج کل هندوستان کی سب سے بہٹر بجلس سے ۔ ٭ڈاکٹر سر اقبال؛ 
×٭شیخ عبد القادر ء ٭ ہرذ پل عبد اللہ یوسف علىی ء ٭ پروفیسر محمود شی انی ء 
* پروفیسر اقبالء پروفیسر چد. شفیع ء * پروفیسر مراج الد ین آذر 
٭سولوی بد على ۔ایم اے؛ *٭خواجہ کال الدبن ء * پروفیسر سید 
عبد القادرء مولوی ظفر علی خاں اور متعدد ایسےبا کال اصحاب کی سکونت 
کا اس کو فخر حاصل سے جن ہے یکجا سرقع کے مثال کسی اور شہر 
میں نظر نہیں آتی ۔ پرائے لوگوں میں ٭سید متاز علی صاحب ء *منشی 
عبوب عالم صاحب ء اور ٭ مولوی انشاء اللہ خان اپنی بہاریں گزار چکے 
تا ھم ان ی خزاں بھی بہار کی یاد گار ھ ۔؟' 

''انشا پردازوں ء اد پبوں اور شاعروں کی عفل بھی وهاں کچھ کم 
رولق نہیں ۔ سالک : مہرء * تاجورء اہوالاثر حفیظء غلام رہانی ء ٹاثیر*؛ 
حکم یوسف حسن (نیرنگ خیال) ء مولانا عبد اللہ چغتائی ء سید امتیاز 
علی تاج ء ٭ اخٹر شیرانی (بہارستاں) اور کی متعدد اھل قلم آگر بڑھنے 
کے لئے مصروف عمل ہیں اور مستقبل ان کی کامیافی کا منتظر اور ان ے 
خیں مقدم کو تیار ے ۔ اور ان میں سے بعض تو آگے بڑھ کر پہلی صف 
کے قریب پہنچ چکے ہیں -؟“ ر5 

یہ لکھنے میں میرا دل خوشی اور مسرت ہے لبریز ۓے کہ لاھور 
کے اھہل علم اور اھل قلم ے ابنی برادری کے اس کمترین مہر کو 
خوش آمدید کہپنے میں پوری فیاضی کا ثبوت دیا ۔ مولوی ظفر علی خاں 
ے تو اہنے گھر سبان ھی آتارا ۔ اور یە نامناسب بھی نە ٭وا که ایک 
'دعقانی؟' ایک ”زمیندار “ کا سمان بنا۔ ڈاکٹر اتبال ہے یه میری 


آسسمسےےےحد“:۔: 





٭ آج یه سب حضرات مرحوم ھیں ۔ (راقم) 


"۳٣‏ اقبال 


پہلی ظاھری ملاقات تھی اور مر اسلت کی باطنی ملاقات تو ۹۷ء سے 
قا حم ھھ۔ ڈاکٹر صاحب نے کرم کیا کہ ملنے میں پیش دستی فرمائی۔ 
قیام گاە میں آۓے۔ متعدد صحبتوں میں ساتھ رہ اور پھر خود اہنے 
کادانه میں مدع وکیا جس کو وہ د ارالفقر اور میں دارالاقبال کہوں کا۔ 

'مولانا تاجور ۓ اپنے ھاں چند ھندو مسلإن :وجوان ادیبوں کو 
میری عزت افزائی کے لئے چائۓے پر بلایا۔ پروفیسر آذر نے چند عشاق 
تب دو مجھے اہنا قلمی ثتب خانه دکھاۓ کے ہہائھ ے یکجا کیا۔ 
خواجذ ید سلم صاحب ۓے متاز اھل علم ور نوجوان دلدادگان فن کو 
اپنے'' خوان نعمت '“ پر جمع کیا اور ایک غریب الد یار کی عزت بڑھائی۔ 
خضر نسوان مولوی سید مناز علىی صاحب نے جو ”'تہذیب“ قداموجدید 
کے محموعہ ہیں اپنے ادب دہ میں یاد فرمایا ۔؟' 





'"افسوس سے که وقت کی قات کے سبب میں وھاں کے مشہور 
کتب خانوں کو نه دیکھ سکا ۔ وھاں کی پبلک لائہریری اور یویورسٹی 
لائبریری کی بڑی تعریف سنی ہے۔ تا ہم قلمی لتابوں کے دو نچ کے 
ذخیرے دیکھے ۔ پہلا ذخیرہ سراج الد ین آذر کے شوق اور عنت کا 
نتیجہ ھے ۔ کئی سو قلمی ”لتابیں ہوں کی ۔ اور یہ کل کی کل صرف پنجاب 
کے حدود کے اندر سے جع کی گی ہیں‌۔ اس ذغیرہ ی سب سے بڑی 
خصوصیت بے لہ ا١؛س‏ می صرف فارسی کتاہین یں - فارسی ت ذڈکرے؛ 
دواوین ء مشنویاں؛ تاریخیںء بیاضیں اور اسی قسم کی چیزیں ھیں۔ 
فارسی ادبیات کا اتنا بڑا نادر ذخیرە شاید تب خانه حبیب ٹپ 
(نواب صدر یار جنگ مولانا حبیب الرحان خاں شروانی کا کتب خانهھ) 
یراو کرو ر27 ماق عو ہی رو فا نے 
دواوین اور مشنویان اور نظموں کے مجموۓ تو ھوں مگر اٹنے تذ کرے 
اور تاریخیں ثه٭ ھوں گی ۔ میں ۓاس کا ام ذو کدم“ تجویز کیا۔ 
پروفیسر آذر کا بیان ے کہ ید کل کائی چند سال کی ے۔ وہ کالج یق 
چھٹیوں میں باعر نکی جاتے ھیں اور چند دنوں کی عنت میں اچھا خاصا 
شکار کر لاتے ہیں ۔ مزید ی٭ ے کہ وہ خود ھی ان میں ے زغمی اور 
جروح کتابوں کی سہم بئٹی بھی کر ۓ ھیں ۔“؛1 


! یہ نمام مجموعہ اس وقت پتجاب یونیورہٹی لائبریری میں مثتقل 
ہو چکا ے - (رائم) 


علامہ اقبال اور سید سلمان ندوی ش۵" 


”'دوسرا ذخیرہ خواجہ مد سلم کے پاس نظر آیا۔ کتابیں ایک ٹرنک 
میں تھیں زیادہ تر عربی ک ء؛ بعض فارسی اور ایک دو آردو کی تھیں۔ 
عربی کی کتابوں میں علمالنفس (سائیکالوجی) پر چند رسائل کا نادر 
مجموعد تھا جو کہ میں ۓ دیکھا ۔ اس میں ایسے مباحث معلوم ھورےم 
جو اب تک اس موضوع کی عربی کتابوں میں نظر نہیں آۓغ ۔ مصنف کا 
نام نہیں ۔ فارس یکتابوں میں رباعیات خیام کا نسمخه بر ھ کا لکھا ھوا تھا 
جو رباعیات کے بوڈلین لائبریری والے سب سے پراۓ لسخه کے دو برس 
بعد لکھا گیا ھے ۔“ 


''ڈاکٹر اقبال ان ممام صحبتوں میں شمع عحفل تھے ۔ انھوں نۓ تو 
”مع اور شاعر“' لکھا عے لیکن میں نے تو لاھور میں خود ”'شاعر کو 
شمم“ دیکھا ۔ اور قدر شناسوں کو اس کا پروانه پایا ۔ ان کی صحبت 
لاھور کے نوجوانوں کی دماغی سطح کو بہت بلند کر رھی ھ ۔ ان کے 
فلسفیانه نکات ؛ عالائه افکارء شاعرانه خیالات ان کی آس پاس کی دنیا کو 
ہمیشہ متاثر رکھتے ہیں۔ ان کی ”زمزمه پردازیوں“' کا نیا مجموءہ 
”زہور عجم“ کے ام سے عنقریب سامعد نواز هھوۓ والا ےہ ۔ میں نے 
کہا کە فلسفہ عجم کے دشمن کو مناسب بھی یہی تھا کہ عجم کے 
ہاتھ میں زہور دے کر ان کے خیالی فلسفهہ کو مزامیں داؤد کی دعاؤں 
ے بدل دے اور ان کے کانوں کو زہور کا ”ہرد“ رکھ کر قرآن یىی 
نغمه سنجیوں ے مائوس کر دے۔“ 


مسصجمم صصح× ا 


لاہور سے جائنے کے بعد علامہ سید سلیان ندوی صاحب کے نام 
علامہ سرحوم کا جو پہلا خط ملتا ہے وہ پورے ایک سال کے بعد 
مورخه مارچ ۹ع کا ھے اور اس زمانهہ میں علامہ مرحوم ”زمان کی 
حقیقت فلسفہ اسلام کی تاریحٴ میں؟' بہت استغراق ے مطالعہ کررعے تھے 
اور کئی علإاء کو خطوط بھی لکھے گئے۔ بعض نۓ التفات بھی کیا مگر 
بعض ۓ نە معاوم کیوں جواب نہیں دیا۔ ان غخطوط کے لکھنے میں راقم کا 
بھی حصه ے اور دوران قیام لاھور سید سلیان صاحب نے جو تقریر 
علامد کی انہمن حایت اسلام کے جلسے میں ہم اپریل ےم+کی شب کو 
سی اس کے متعلق وہ ود لکھتے ھیں یے 


۲ اتبال 


”اقبال مرحوم کو اس بحث ہے بڑی دلچسپی تھی۔ میں ۓے اس 
پر لاھور میں ان کی ایک تقریر بھی سنّی تھی“ اور اس غط کے جواب میں 
سید صاحب مرحوم ےۓے امام رازی کی کتاب ''مباحث مشرقيه “ کا ذ کر 
کیا تھا اور وه اس وقت لاھور ہیں دستیاب نہیں ہوقی تھی جیسا کھ 
ارچ ہرءء کے علامہ کے خغط سے بھی واضح ے مگر اسی وقت آپ کی 
تبویز پر بہ تاب پنجاب یونیورسشی کی طرف ہے دائرۃ المعارف 
حیدر آباد دکن کو لکھ کر منگوا ‏ ی گئی تھی مگر علامہ نے 
سید صاحب ہے درخواست کی تھی کہ اس کتاب کے خاص ضروری حصه 
کا خلاصه قلبند کر کے ارسال کر دیں ۔ مگر جب سید صاحب کی طرف 
ہے غط کے آے میں ذرادیر ھہوئی تو میں ے علامهہ کے ایا ے آپ 
لو باد دھانی ٹرائی! جس کے جواب میں آب نے دسنہ بہار اپنے وطن 
مالوف ہے ےم عارح رع (شوال ہم ھ) کو جھے لکھا :۔- 

ہیں اس وقت مس کز ہے دور هوں ؛ ڈاکٹر صاحب کے دووالا 
ناہے ۔ہرے پاس بھی آۓ ہیں۔ میی یکم اپر یل کو اعظم گڈہ پہنچ 
سکوں ا۔ ڈااثئٹر صاحب امام راڑی کی مباحث مشرقیه کا غلاصہ طلب 
فرماے ہیں اس کی تعمیل بھی وہیں سے هو سکےگی۔ ڈا کر صاحب کو 
اطلاع دے د یجلے و دوسرا کارڈ بھی آپ کا یلا میں اتغا اه 
کل یئن جاؤں کا 0092م" 
یہاں يد بیان کرنا ضروری معلوم ھوتاے لہ جب لاھور میں امام رازی 
کی کتاب مباحث مشرقیە آ گئی تو میں سیدھا علامہ کی عداىت میں لے کر 
حاضر ھوا۔ جونکەھ يە ذرا کسی قدر فاضلانه معیار عربی میں تھی 
اس لے آپ ۓ اد ھر ۲د ھر ہے دیکھ کر کہا کەکسی طرح اس کتاب 
کے ضروری حصص کا ترجمةه اردو میں ہو جاۓۓ تو بہت بہتر هوکا 
چنا نچہ میں تےاے اپنے سہربان عزیز د وست مولوی سعید احمد اکر آبادی 
(مدیر برھان پرنسبل مد رس٭کلکتھ) جو ان دلوں لاھور میں اپنی اعلول تعلم کے 
ضەن میں متم تھے ہے اس کے ضروری حصہ کے ترجمه کی غخواعہش کی ۔ 
چناچە یوں هھواکە ھم دونوں مل کر یٹھ جائے اور وہ املا کراے اور 

'راقم ۓ بعض علاء کے تحت الگ الگ لکھا ےہ مگر راقم نۓ خود 
علامہ مرحوم کے فرماۓ پر مولانا بی الد ین اجمیری کو بھی لکھا تھا 
کیولکہ اس زمانه میں معقولات اسلامی میں یە بہت بڑے عالم شار 
ھوے تھے آپ مولوی فضل حق غیرآبادی متوق ہے ٣۱ھ‏ کے تلمیذ تھے۔ 





علامہ اقبال اور سید سلیان ندوی ×- 


میں لکھتا۔ اس عمل ہے خاصہ حصہ ترجمہ ہو گیا اور اس کو علامٴ 
کی خدمت میں پیش کر دیا گیا۔ چنانچہ لاہ ۓ بھر پر اگست م۹ۃ 
کے خط میں لکھا ےہ کھ ”امام رازی کی مباحث مشرقیہ آج کل دیک۔ 
رھا هوں“۔ بعنی پاب چھ سال تک آپ ایک ھی مسئلہ کے ضمن میں 
تحقیق کر رےے تھے ۔اگرچهە اٴس وقت آپ کے لیکچرز کا جموعہ یورپ و 
ھند وستان میں طبع هو چکا تھا اور آپ ھمیشہ یہی سید سلمان ند وی صاحب 
کو لکھتے رے کہ دارالمصنفین کی طرف ہے ھندوستان کے حکاۓاسلاہ 
پر ایک کتاب نکلّی چاھۓے اس کی سخت ضرورتے۔ 

اس کے بعد سید سلیان ندوی صاحب اپریل مو رء میں لاھور 
میں ادارہ معارف اسلامیه لاھور کے جلسہ کے موقع پر تشریف لاے 
اور آپ ۓے ایک طویل مقاله بعنوان ”لاہور کا ایک سہندس غانداذ 
جس ے تاج اور لال قلعه بنایا““ زیر صدارت علامه سر اقبال پڑھا 
یه جلسه لاھور میں پنجاب یوئیورسٹی کے سونیٹ ھال میں منعقا 
ھؤا تھا جں میں بڑے بڑے اھل علم ے شرکت کی تھی ۔ جس کے 
روثیداد با قاعدہ طبع ہو چی آعے ۔ 

جب علامه اقبال کا رم اپریل رم ء کو لاھور میں انتقال ھوا تو مما: 
عالم میں ماتمی جلے ھوۓ اور سید صاحب نے بھی معارف کے شذرات 
میں آپ کی وفات پر درد ناک الفاظ میں لکھا۔ مکر ہیں اسی زما۔ذ 
میں علامه کی وفات ہے دو تین روز قبل یورپ ہے واپس آیا تھا۔ مپر 
ااکثر احباب سے کہا کرتا ھوں کھ پروردگار کو يہ سانح حائله راقہ 
کی موجودگ میں وقوع میں لانا مقصود تھا تا کہآغری ملاقات اور شرکت 
جنازہ کا موقع مل جائے چنانچہ علامهہ سید سلیان ندوی اپنے ایک خەه 
مؤرخہ م سی ۸ء میں راقم کو لکھتے ھیں :- ' 

“ آپ کی یخریت واہسی ہر مبارک هو و ات تی لی و 
....,میری اور آپ کی ملاقات مرحوم ڈاکٹر اقبال کے ذویعہ ہوئی تھو 
اس لئے آپ کے اور مر ے خطوں کے تبادله میں اس سائنحه عظم > 
ذکر ضروری ہے ۔ مرحوم کی وفات پر چند رسی سا یی چو 
ناکاق ےء یہ وہ غم عہ جس کے اظہار کے لۓ الفاظ کاق نہیں ٠.‏ 

علامهة سید سلمان ندوی جون تی فان سرت 
کے آ گے تھے اور یہی کراچی میں آپ کا انتقال ہم نومیآں ۱۹۵۳ 
کو ھزا۔ 

عبدد! لہ چغتائی 


تبصر ‏ ا 
قومی لَہذ یب کا مسئله 
مصلفه ڈا کثر عابد حسین صاحب 
شائع آئردہ انبمن ترق آردو (ھند) ۔ علیکڑھ 
قیمت چھ روببھ4 
اس کتاب میں اس مسئلہ ہر بحث کی گئی ہے کہ آیا ند وستان میں 
کوئی تہذ ہی وحدت موجود عے یا ایسے عناصر تہذذ یب پاۓ جاے ہیں 
جن کو ایک تہذ ببی وحدت بنایا جا سکے ۔ مصنف کا دعویل ےکه اگرچھ 
ہند وستان ختاف تہذ یبوں کا گہوارہ ے اور اس ملک میں بہت سی 
لسانی اور مذھبی وحد تیں پہلو بہ پہلو موجود ھیں لیکن جغراق حالات؛ 
تاربخی ارتقا اور ہندوستایق ال فکر کی متفقه کوششوں ہے جو ایک 
عرصه دراز تک جاری رہیں ان ختلف مذھبیء تہذ یہی اور لسانی وحدتوں 
میں اقدارء نصب العین اور فکر کا اتنا اشتراک پیدا هو گیا ھے کھ 
تھوڑی سی وشن اور وسیع ال:غاری سے کام لیا جاۓ تو ان اختلافات کے 
با وجود ایک تہذ یبی وحدت قائم ہو سکتی ھ ۔ مصنف کو اس اس کا 
احساس ے کم اس تہذیبی وحدت کی تشکیل کے خلاف بھی بعض عناصر 
اور قوتیں کار فرما ھیں اور ملک میں ایسے خطرناک رجحائات بھی پید! 
ھورے هیں ء؛ جنھیں ا گر فروغ ملا تو ھندوستان کی تہ یبی وحدت کا 
تخیل شرمندۂ معنی نہین هو سک ےکا۔ کیونکہ مصنف کا خیال يہ ھے کھ 
اگر ھہندوستان کے خنلف قافتیء لسانی اور مذھبی گروھوں کو فالواقع 
ایک تہذیبی وحدت بنانا ے تو ھندوستائیوں کو ثقاتی غود غتاری 
رہد ہہںج أوں٤اںم)‏ کے اصسول پر عمل کرۓے ھوےۓے شاف مسا ی؛ 
ئا اور مذھبیگروھو ںکو ایک عدود دائرہ میں آزادی د بی ھوگی۔ 
پت دیکر هندوستان کی تہذببی وحدت اگر معرض وجود ط 
ھے تو اسی طرح کہ وہ اس کی تپذ بھی کثرت کو سے ٭ 


نبصرہ ۲۹" 


اے اپنے اجزا اور عناصر بناے۔ باق یه کوشش بالکل ہے سود اور 
خطر ناک ےہ کھ ممام لسائی؛ ثتقاتی اور مذھب یگروھوں کو مٹا کر ایک 
مم گیر اور مکی وحدت پیدا کی جاۓ جس میں تہذ یبی ء لسانی اور 
مذھبی اختلافات کی کوئی گنجائش نہ هو ۔ 

کتاب کے آغاز میں ڈاکٹر رادھا کرشن نائب صدر جمہوریه ھند 
کا لکها ھوا ایک ختصر پیش لفظ ھے جس میں موصوف لکھتے ہیں 
”'شاید لوگوں کو تعجب هو کہ ہاری تہذیب کی جڑیں تو روحانی 
قدروں میں پیوست ھیں لیکن ہماری حکومت غیر مذھبی ے ۔ در اصل 
غیر مذھبی هوے سے مراد لا مذعبیت یا دھریت یا مادی راحت کو اھم 
سمجھنا, نہیں بلک اس بات کا اعلان کرنا اور اس پر زور دیناھے کە 
روحانی قدریں عالم گیر ہیں ء اور ان کو حاصل کر نے کےہ ختلف طریقے 
هو سکتے ہیں“ آگے چل کر ڈاکٹر صاحب يہ خیال بھی ظاھر 
کرے ہیں کہ ''مذھب کے بئیادی تصورات کا عالمگیں هوا جس کی 
شہادت تارب اور مذھب کے تقابلی مطالعہ سے ملتی ے آۓ والے زماۓ 
کے لۓ ہاری امیدوں کا سہارا ھھے۔ اس ہے مڈذھبی اتحاد اور ہم آھنگق 
پیدا ھویىق ھ۔ اس سے ثابت ھہوتا ے کے ھم سب ایک ھی نا دید 
حبل اللہ میں بند عے ہو ۓے ہیں خواہ تارببھی حیثیت سے ھم سب الگ الگ 
مذھبوں کے پیرو کہلاے ھوں ۔؟' ڈاکٹر صاہب کے اس طرز فکر ہے 
معلوم ھوتاے کە و مذھب کو صرف اس سطح پر تسلیم کرتے ہیں 
جہاں وہ جرد تصورات اور اقدار ی شکل مین موجود هو لیکن جب ان 
تصورات اور اقدار پر زندگ کی تشکیل کی جاۓغ تو مذھب ایک عحسوس 
ثقافت بن جاتا ےہ ۔ غیں مذھبی حکومت کو جرد تصورات اور اقدار ے 
کوئی پرخاش نہیں لیکن وہ ایک حسوس مذھبی ثقافت کو ںگوارا کر ۓے 
کے لے تیار نہیں هوتی۔ ھندوستان کی میں مذھبی حکؤست کا یہی پہلو 
همیں سب ے زیادەکھٹکتاے ۔ دیکھنا یه ےکهە وہ ھندوستای مسلانوں 
کہ مستقل ثقاقنی وجود کو تسلم کرتیق سے با نہیں۔ جرد تصورات کی 
سطح پر اشتراک اور وحدت کا اقرار عمارے نزدیک کاق نہیں ے ۔ 

مصلف نۓ کتاب میں ایک دیہاچہ کا بھی اضافہ کیا ہے جس میں 
انھوں ۓ تہذیب کے مآخذ ہے محث کی ے اور اس کی تعریف کرے کی 
کوشش فرمائی ہے ۔ چنا نچہ وہ لکھتے ہیں ''مذہب ایک معن میں تو کل 
تیب بر حاوی ہے اور ایک معنی ہیں محض اس کا جزو ۔ جہاں مذدھب 


٠‏ اتبال 


سے مراد روح مذھب هو یعنی وہ واردات جو ھم پر حیات و کائنات کی 
حقیقت اور اس کے مقصد کو منکشف کرتی بے اور اسی مقصد کے اعتبار 
ہے اقدارکو سند قبول بخشتی ے وهاں مذھب تہذیب کا حقیقی جوھر ۓے 
ور ساری تہذ یب اسی کا ظہور ۔ لیکن جہاں مذھب اس هیثت معروضی 
کہ معنے میں آے جس میں واردات حقیقت مشخص ہوتی ہیں تو مذھب 
تہذیب کا عض ایک جزو ہے ... مذھب کے پہلے معنے کے لحاظ 

ہے اس میں اور تہذیب میں کبھی نزاع نہیں ہو سکتی لیکن دوسرے 
معلے کے لحاظ ہے مذھب اور دوسرے تعبه ہاے تہد یپ می شدید 
کشمکش <ٍ ھونا کن ے جیسے عہد وسطیل میں کلیسا اور ریاستء 
سے اؤرھای مو میں ان مات مات و مام شکوک پھر تازہ 
ہو جاۓے ہیں جن ا ذکر ہم نے ڈاکٹر وادھا کرشٹن کے پیشی لفظ کے 
سلسله میں ٹیا بے ۔ کیونکھ اس تقریر کا مدعا یه معلوم ھوتاے که 
مذھب لو جرد تصورات واقدار تک عحدود رکھو لیکن انھیں 
معروضی ھیلت دیئے کی کوشش کرو گر تو تہذیب اور ریاست ے اس 
کا تصادم ھونا ضروری ےہ ۔ قطم نار اس سوال کے کہ ایسے مذھب ک 
عملىی قدر وقیمت لیا ے جو اپنے تصورات کو معروضی عیلت نہیں 
دے سکتا سوال یه بھی پیدا ھوتا ے که تہذیب جن عناصر سے 
عبارت ے اور جن اقدار کی عملی تشکیل کا نام ے ان کا مآخذ کیا ہے ؟ 
کیا وه آن تصورات اور واردات سے کوئی علاقهہ نہیں رکھتی جو 
حیات و کا ئنات کی حقیقٹ کو منکشف کرتے هیں ؟ اگر تہذ یب بالآغر 
انھیں افکار و واردات کی حسوس عملىی شکل عے تو کیا انھیں مذھبی 
افکار و تصورات ے کوئی نسبت نہیں ؟ یه تو نہیں ہو سکتا کہ مذھبی 
واردات کے ذریعه کائنات کی ایک حقیقت ھم پر منکشف هو اورتہذ ہبی 
تصورات کے ذریعه کائنات کا جو نقشه حاصل ہو وه اس ے بالکل 
ختلف ھو۔ اگر انسان بہر حال ایک ھی مصدر فکر ہے کمام تصورات 
و اقدار اخذ کرتا عے تو تَہذ یب اور مذھب میں تصادم ‏ یکیا وج ے ؟ 
جہاں تک قرون وسطيلٰ کے واقعات کا تعلق ے ھم صرف يہ عرض 
کریں آے ته یه تصادم شعور مذھبی اور شعور عقلی کے درمیان نه تھا 
بلکہ ایک مسخ اور از کار رفتہ مذھبی شعور اور اس ے زیادء ترق 
باقع مذخی شور کے او تھا ۔ کیونکہ جس شعور کو لا دینی کہا 
جاتا ے اس میں کاثفات و انسان کی تٰ حقیقت کا انکشاف زیادہ صحیح طور 


نبمصرہ 1۳۱ 


پر ھوا۔ اس لئے ھم اے خالصة لادیبی قرار دینے کو تیار نہیں۔ 
یہ اور بات ے که وہ سروجہ معنوں میں مڈھبی نە تھا ۔ اس لے مارے 
خیال میں اصل تصادم مروجه مذھب اور ترق یافتد ۔ذھب کے درمیان 
ھوتا ے نہ کە تہذیب اور مذھب کے درمیان۔ 

آگے چل کر ڈاکٹر عاہد حسین صاحب نے ھندودتان کی ہہذ یبی 
وحدت کے مسئله پر ایک بڑا بصیرت افروز تبصرە کیا ے جس سے 
میں نہ صرف اتفاق ےہ بلک جو ہجارے اس طرز خیال کی تائیدکرتا ے 
کہ ہندوستان اور پاکستان دونوں جگهھ لادینی ریاست کا تصور 
شرسندۂ معنی نہیں هو سکتا | گر اس ے سراد ریاست کا وہ قوم پرستانہ 
نظرید عے جو روحانی اقدار سے بالکل قطع نظر کر کے ریا ست اور 
مملکت کو ایک خالق اقدار کی حیثیت سے پین شسکرتا ے۔ ڈاکٹر صاحب 
لکھتے هیں ۶ مندوستان کے موجودہ حالات کا جائزہ لینے کے بعد غالباً 
آپ اس ئتیجه پر پہنچیں گے کہ وہ یک رنگ قومیت جس میں ملک کےہ 
سارے باشندے نه صرف سیاست اور معشیت بلک ھر شعبه زندگی میں 
ایک ھی نظامی آھنی زنبیروں میں جکڑے هوۓ هوںء جس میں ریاست 
کل زندگی کا سکز اور آخری مقصد هو هند وستان میں کبھی نہیں پید! 
ہو سکتی۔“' دوسرے الفاظ میں ڈاکثٹر صاحب کو تسلم سے کہ مغوبی 
قومیت اور سیکولر ریاست کے دونوں تصورات جو لازم و ملزوم ھیں 
ان کا اطلاق ایسے مالک پر نہیں کیا جا سکتا جہاں مذھب کا اقتدار 
ھمیشه قابله ریاست اور تہذیب کے زیاده قوی رھا ے ؛ کیونکهھ 
ڈاکٹر صاحب فرماتے ہیں کہ '' ھندوستان کی روح اس فلسفه زندگق 
ہے قطعاً نا آشنا ۓے جس میں سیاست؛ تہذ یب اور مذھب ے زیادہ اھمیت 
رکھی ے۔“ ۶ 

اس کے بعد ڈاکٹر عابد حسین صاحب نے هند وستانی تہذیب کے 
ارتقا پر تارینی حیثیت سے نظر ڈالی سے اور ابتد ائی ویدک زماله ہے لے 
کر ھند وستانی تہڈذ یب جن بیرونی اور اندروفی قوتوں کے زیر اثر تشکیل 
پاتی رھی ان کا ذکر کیا ھے۔ چنانچہ انھوں نۓ سسلانوں کے تہذ یبی 
اثرات پر دواہواب لکھے ھیں اور اس کے بعد انگریزی حکومت کے مت 
جو پبرونی عناصر لد وستائی تہھڈذیب میں داخل ھوئے ان سے بھی مث 
کی ے ۔ آغری دوابواب میں موجودہ تہذ یبی صورت حال اور ایک نی 
ہرد وستانی قومی تہذ یپ کی تعمیر سے بحث کی کئی ہے ۔ 


۲۳۳ اتبال 


جہاں تک سسلانوں کے دور کا تعلق ےہ ہمیں ڈاکثر صاحب کے 
اس نظریه ہے ہورا اتفاق ہے کہ ہندوستان میں مسلانوں ے جس طرز 
حکومت کی بنیاد ڈا ی ا ے کسی معنوں میں اسلامی نہیں کپا جا سکتا 
کیونکہ اس میں اسلامی شریعت کے اصولوں کو بالکل نظر انداز کر دیا 
گیا تھا۔ یہ صحیح ے کہ ''سلاطین دھلىی اپنے آ پ کو حقیقی اقتدار اعلول 
کا مالک اور شرع اسلامی ہے بالا تر“ سمجھتے تھے ۔ لیکن ہمیں 
ڈااٹر صاحب کے اس خیال ے اتفاق نہیں که یه در اصل دئیوی 
ریاست تھی ۔ لیونکه دنیوی ریاست کا موجودہ مفہوم زمانُ ما بعد کی 
پہداوار ے ۔ سسلانوں کی ہندوستانی حکومت در حقیقت نە تو خالص 
اسلامی ریاست تھی اور ئە خالص دئیوی ریاست ۔ اس میں کچھ عاصر 
نو ضرور اسلامی تھے لیکن مطلق العنائی کاعنصر غالب تھا۔ ڈاکٹر صاحب 
کی یه راۓےۓ صحیح ےہ لہ ھم ”'اے مسلانوں کی قومی ریاست بھی نہیں 
کہ سکنے ۔ در اصل یه مسلان حکمرانوں کی مطلق العنان ریاست تھی۔؛؛ 
اس سلطنت کے پس پشت نهە تو اسلامیت کا جذبه تھا اور نه مسلم 
قومیت کا۔ یہی وجه تھی لہ ہندوستان میں اس کی جڑیں مضبوط نہ 
ہو سکیں ۔ 


اس کے بعد مصنف ہے ن ختلف سیاسی اور مذھبی حریکوں ہے 
بحث کی بے جو هہندو مسلم معاشرت کے امتزاج ے پیدا ھوثیں اور جن 
ک ضوع اارے اک نشار کا علد تال ہدیتے: سے ی۔ مذعی 
تحریکوں میں ہے مصنف نے ایک تو صوف تحریک کا ذکر کیا عہ جو 
هند وؤں اور مسلانوں کو قریب تر لاۓ میں کا میاب ہوئی۔اس کے بعد 
بھکتی تحریک پیدا ہوئی جس کی فلسغیانہ بنیاد جنوبی ند میں رامایج نۓ 
استوار کی تھی اور رامائند کی کوششوں سے شیا ی ند میں پھیلی 
شروع ہوئی۔ اسی سلسله میں کببر اور گرو نائک جیسے عارفوں کا ذکر 
آیا ے ۔ ھمیں اس اس میں بہت کچھ کلام ھھے ”لہ ان مذھبی تمریکوں 
ے ھندوؤں اور ۔سل|نوں میں واقعتاً کوئی مشترکہ ذھن پیدا کیا ۔ به 
اور بات ے ”کد انھوں نے رواداری کی فضا پیدا کرتے میں کامیافی 
حاصل کی ہو ۔ چنا یہ مصنف کو خود اقرار ےھ کھ ''١س‏ ہذھبی روح 
ے بھی جسے ان عارفوں کی تعلم نے پیدا کیا تھا تھوڑے ھی دن میں 
محسوس خارجی شکل اختیار کر یء ان کے الگ الگ مذھبی فرقے بن گئے 
جن میں رسمی مذاہھب کے کل لوازم موجود تھے۔' مندوؤں اور ۔سلانوں 


تبصرہ پعد 


کے ذھنی امتزاج کی سب ے زیادہ ٹھوس مثال جو ڈاکٹر عاہد حسین 
صاحب پیش کر سکے ہیں وه ہندوستانی غن تعمیر کی ہے ۔اس ےہ 
معلوم هوتا کہ ي ذھنی امتزاج کس قدر عدود تھا۔ 

اس کے بعد ڈاکثر عابد حسین صاحب ۓاکبر کو ایک نی 
ہندوستانی تہذیب کے بانی کی حیثیت سے پیش کیا ۔ چنا چہ وہ لکھتے ھیں : 
”اس نی ھند وستانی قومیت کی جو اکبر نۓ تعمیر کی سب سے بڑی خصوصیت 
یه تھی کہ اس کا سکز مذھب نہیں بلک ریاست تھی ۔“' ھم اس پیان 
پر صرف يف تبصرہ کرنا چاھہتے ھیں کە اگر ڈاکٹر صاحب کو یە 
تسلم ھے که موجودہ زمانہ میں بھی ”ھندوستان کی روح کسی ایے 
فلسفة زندگی ے قطعاً نا آشنا ے جس میں سماست تہذ یب اور مذھب سے 
زیادہ اھمیت رکھتی ہے“ تو سولھویں صدی میں روحانی اور مذھبی 
زندگی کی بجاۓ ریاست کو انسانوں کے جذ بات و مخیلات کا صکز بنانا 
کس قدر بعید از حقیقت اور نا قابل عمل نصب العین ثابت ھوا ھوگا۔ 
اس لئے کوئی تعجب نہیں کہ اکبر نہ صرف اہی کوشش میں نا کام ھوا 
بلکہ اس نے ایک ریاستی مذھب بنانے کی کوشش میں سسلانوں کے ان 
عناصر اور رجحانات ٹکر کو بیدار کر دیا جنھیں کی اعتبار ے 
رجعت پسند کہا جا سکتا ہے ۔ 

انگریزی دور میں مغرب کے تہذببی اثرات سے جحثٹ کرتۓے ھوے 
ڈا کٹر عابد حسین صاحب نے نی تہذ یب کے دلدادکان پر ایک نہایت 
ہر حل اور بلیغ تنقید کی جہےر۔ چنانچہ وہ فرماے ہیں '' تعلم یافتہ 
ہندوستائی وضع قطم اور معاشرت میں تو دساوری انگریز کا بگڑا ھوا 
چرہا بن گیا لیکن ذھنی اور اخلاق حیثیت سے اس نے یا تو انگریزوں کا 
اثر قبول ھی نہیں کیا اور اگر کیا تو ان کے عیوب کو چڑھا چڑھا کر 
اختیار کیا جس کی وجہ ہے وہ ہے اصول ء ہے توازن ؛ قومیت باخته؛ 
انفرادیت پرست هو کر رہ گئے۔؟“' آ کے چل کر ڈاکٹر صاحب زیادہ 
وضاحت کے ساتھ مغربی تہذیب کے بارے میں اپنے نقطهٗ نظر کو یوں 
واضح کرے ہیں : ۶۶١س‏ ۓ ند وستانیوں کے ایک بڑے حلقے میں خیال اور 
عمل کے جمود کو توڑ کر ایک حرکت تو ضرور پیدا کر دی لیکن 
اس حرکت کو کسی تخلیقی مقصد کی راہ نہ دکھا سکی ۔ اس کے اثر سے 
تعلم یافتہ ھندوستانی اپنے ماضی ہے بیزار هو گۓء لیکن اپنے مستقبل کی 
تشکیل کا کوئی تصور ند قائم کر سکے۔؟““ ”'علوم صحیحہ کے میدان 


۲'۴۰۴ اقبال 


میں دیکھۓ یا شعر و ادب کے یا فنون لطیفه کے اگر اس دور می ںکچھ 
"لیا ہے تو ان هندوستائیوں ے جن کے ذھن کی تربیت در اصل مشرق 
تہذیب کے ماحول ہیں ہوئی تھی “'۔ عمیں ڈاکٹر صاحب کی ان تنقید ات 
سے بالیة اتفاق ہے لیکن ہمیں تعجب ھے کہ ڈاکٹر صاحب نے اپتے 
مقد مات ہے ان کے منطقی نتایٴ اخذ نہیں کۓے ۔ بعئی اولاً ھند و پاکستان 
میں جب تک اس مغرب زدہ طبقه کا اثر باق سے جس کی جڑیں اہی 
تہذ بب ہیں پیوست نہیں اس وقت تک ان ملکوں میں کوئی نہذ یبی 
تراق نہیں ہو ۔کتی ۔ دویم مند وستان اور پا“ کستان دونوں جگہ مغرنی 
تہذ یب وہ سیکو لر (غیر دیٹی) اور جسہوری ذھن پید | کرۓ ہے قاصر رھی 
جو ایک حقیقی غبر دیٹی رباسٹ کی بنیاد بن سکے ۔ لوگ سمجھتے ہیں 
ػله عحض دستور اور قانون کے زور ہے کسی ریاست کو مذھبی یا 
غہر مذھبی بنانا جا سکتا ے حالالکه اس کا دارومدار تعلم یافته 
اشخاص کی ذھنی اور اخلاتی نشوو نا پر ھہے۔ هندوستان اور 
پا دستان نے تعلم یافتھ افراد میں ابھی تک وه مذھبی رواداری:؛ 
بے تعصبی اور کشادہ د لی نہیں پیدا ہوئی جو یورپ کے آآن مالک 
میں پائی جای ہ جن کا نظام واقعتاً غیر مذھبی ےہ اور جو هارا اپنا 
مذھبی اور ثفاقی ورثہ ہے ۔ یہ چیز مارے یہاں اکر پیدا ہو سکتی ہے 
تو لا دینیت ے نہیں بلک صحیح مذھبی تعلم و تربیت ہے ۔ بداقسمتی ہے 
ہارا نام نہاد سیکولر طبقه اور غیر مذھبی ریاست کا پرچار کرۓ والا 
گروہ اس قسم کی ذعنی اور مذھبی نشو و نما کا نخالف نے ۔ ان حالات میں 
ھمیں هندوستان کے سبکولر نظام حکومت کے بارے میں خوش آئند 
توقعات تقائم ککرے کی لدوئی وجہ نہں معلوم وی ہہ۔ 

مغربی دور میں ھندوستانی فکر کے ارتقا ے بحثٹ کرے ہوے 
ڈاکثر عابد حسین صاحب نے اقبال اور ٹیگور جیسے نمائندہ مفکرین کا 
بھی مواز ہ کیا ےہ ۔ چنا چہ وہ لکھتے ہیں کہ ٹیگور ''ئفس انفرادی 
کو عدود انسائی نقطهٗ نظر ہے حقیقی مکر حق مطلق کے نقطه نظر سے 
غیر حقیقی سمجھتے ھیں۔ ان کے نزدیک محدود میں جو کچھ حقیقت 
ھویق ےہ اعدود یىی نسبت سے هھوق ہے۔عدود انفرادی نفس کا 
نصب العین یه ھے کھ ناءحدود می‌مل جاے““'۔ 'بخلاف اس کے اقبال 
کے نزدیک محدود نفس انفرادی اسی طرح حقیقی ےہ جس طرح ناعحدود 
نفس مطلق يعنّی خدا اور ناعدود ہے قریب تر ھوے سے اس یق 


نبصھر ہ ۳" 


انفراد یت گھٹتی نہیں بلکہ بڑھتی جاتی ے؟'۔ غالباً ڈاکٹر صاحب ٹیگور 
اور اقبال کے اس اختلاف کو هندو اور مسلم ذھن کا اختلاف قرار 
د ینے پر آماد نه هھوں ورنە انھیں یه تسلم کرنا پڑےکا کہ صدیوں کے 
تہذ یبی اور مدنی امتزاج اور مغربی تہذڈیپ کے متعدد عثاصر کو جذب 
کرتے کے باوجود ھندو اور مسلانوں کا ذھن بنیادی طور پر ختلف رھا 
اور دونوں کا تصور حقیقت ایک دوسرے سے بالکل جد اگانہ عے۔ اس لئے 
ھمیں امید نہیں کہ عند وستانی مسلان کسی هند وستانی نہذ یپی وحدت 
ہیں آسانی ہے جذب ھو سکیں گے یا ھندوستان کی تہذ ہبی وحدت کا 
عال یہ کین توم کے مز 

زبان و بیان اور طرز اداء کے اعتبار ہے ڈا کٹر عابہ حسین صاحب 
کی یه کتاب معیاری کہی جا سکتی ےہ ۔ مصنف کے خیالات یا اظہار میں 
کتی قت ا جم پان جات لو سائل مات ک ار میں ان ا 
نقطه نظر نہایت وسیع ے ۔ لیکن یہ کتاب جس مقصد لو سامنے رکھ کر 
لکھی گئی ہہ اس کے پیش نظر مصنف کہاں تک کامیاب ہو ۓے ھیں 
اس سوال کا جواب دینا آسان نہیں۔ میں مصنف کے اس دعوعیل ے 
اختلاف نہیں کة هندوستان میں ایک بۃذیبی وحدت کے اکا نات 
موجود ہیں لیکن ان امکانات کو بروۓے کار لاۓ کے لئے جس وسعت 
ظرف کی ضرورت سے اس کا هندوستانی حکمرانوں میں کامل فقدان پایا 
جاتا ے ۔اس لئے میں ند وستانی تہذیب کا مستقبل زیادہ روشن نظر 
نہیں آتا ۔ 

مدم۔ص 
ُٴَ 


ھند وستانی ساجیات 
از ڈاکثٹر جعفر حسین صاحب پروفیسر جامعہ عثانیہ 
حیدر آباد دکن 
شائ عم کردہ انجمن ترق آردو (ھند) علیگڑھ صفحات مہم 
اس کتاب میں ڈاکثٹر جعفر حسین صاحب نے هند وستان کے ساجی 
نظام کی خصوصیات کا جائزہ لے کر ان ختلف اصلاحی تمریکوں ہے بحث 
کی عےہ جن کا مقصد ھندوستانی ساج یا معاشرت کی اصلاح ے ۔ تمہید میں 


لضد اتبال 


جناب مصنف تے ساجی علم کی افادیت ے حث کرتے ہوے لکهاے کہ 
اس ے عام واقفیت میں اضافه ھوتا ے اور لوگ اپنے مسائل کے بارے 
میں زیادہ حقیقت پسندانہ نقطه نظر اختیار کرے یں لیکن ساتھ اس کے 
مطالعه میں دو بڑے خطرے بھی در پیش ھیںء اولاً تاریحٴ پمندی یعی 
قدع تار کا ایک خیا ی مرقع آراستةہ کرتے کی ذھنیت جس سے انسان 
اپنے قریبی ماحول کی کشافتوں کو نظر انداز کر ديیتاے ۔ دوسرا غطرہ 
نصیحت بازی ے بعنی يہ که موجودہ اصلیت کو معلوم کرتے ہے قبل 
ھی ہم یه بیان کرنا شروع کر دیں کە کیا ھونا چاھئے ۔ 


اس کے بعد پہلے باب میں مصنف نے ھند وستان کی ساجی زندگق کی 
خصوصیات کا جائزہ لیا ہے اور ان خصوصیات میں سب ے زیاده اھمیت 
مشترک خاندانی زندگ اور ذات ہات کے طریق کو دی ہے ۔ اول الڈ کر 
بعنی مشتر ٹھ خاندان ى غخصوصیات سے جحث کرے ہوے سصنف نے 
لکھا ھےکه اس کا بہترین پہلو یہ ہے که یہ اشترا کیت کا حقیقی 'مونہ ے 
اور اشتراٴثیت کے اس ۔نہرے اصول کا عملى ثبوت ے کە ھر ایک 
سے اس کی صلاحیت کے مطابق کام لیا جاۓ اور ھر ایک کو اس کی 
ضرورت کے مطابق معاش دی جاۓ۔ لیکن جیسا که مصلف نے بتایا ے 
مشتر له خالدانی نظام میں برائیوں اور کمزوریوں کا پہلو زیادہ 
نمایاں ۔عے '' ہےذمه داری ء کاھلی ؛ احسان فراموشیوں اور نکته چینیوں 
کی وجہ ہے ممودار ہوۓ والی کڑژواہٹ اور ہے تعلقی ؛ بئٹی پن؛ بے دی 
وہ خصوصیتیں ہیں جو مشٹرک خاندانی زندگی کی تام اچھائیوں کو 
بھلوا دینے کے لے کاق میں“ ”'ھزاروں نہیں لاکھوں افراد اسی وجە 
ے تکے هو گئے اور وھی لوگ جو یورپ اور اس یکہ ہوتے تو ھاتھ 
پاؤں مار کر پر حال سماج کے کار آمد رکن بنتے ھند وستان میں فالتو 
اور طفیلی بنےبیٹھے هیں “۶“۔ اس کے بعد مصنف ذات بات کے نظامء اس کی 
ابتداء اور تارب ے بحث کرے ھیں اور ذات کے ختلف نظریوں ی تشرج 
کرتے ہیں ۔ ذات پات کے هندومتائی نظام اور د وسری یذ یبوں کی جاعت 
بندیوں کے درميیان جو فرق ہے اس کی وضاحت کرئتے ھوے 
ڈاکٹر جعفر حسین صاحب لکھتے ہیں : ”' تمام ساجوں اور زمانوں میں 
جاعت واری ء درجہ بندی اور ھند وستان کی ذات واری تنظم میں فرق 
یہ ے کہ وہاں پہلے تو جاعت واری؛ درجہ بندی میں قطعیت نہیں آئی 
اور ن٭ کسی فرد کو ایک جاعت سے دوسری جاعت میں ہڈھبی با 


بصرہ ۳" 


ٹام نہاد مذھی دشواریوں کا سامٹا کرنا پڑتا ےە۔ وھاںن صرف سماجی ؛ 
تہذ یپبی اور کلچرل دقتیں هوق ھیں ؛ هر جاعت کا هر شخص آزادی ے 
من بھاتا پیشه اختیار کرتا اور انی پسند سے شادی بیاہ کر سکتاے۔ 
اس کے برعکس ہارے ہاں هر شخص ذات پات کی گوتا گوں بندشوں ے 
مقید رھتا ےھ ۔ باھمی کھان پان خاص کر شادی بیاہ نامکن نہیں تو بےحد 
دشوار ضرورے“۔ اس کے بعد وہ ذات پات کی خرابیوں اور اچھائیوں 
ہے بحث کررتے ہیں اور آخر میں یہ نتیجد تکالتے ہیں کہ ا گرچہ جداید 
تعلم و ممحدن کی وجه ہے ذات پات کی بندشیں ڈھیلی هو رھی ہیں لیکن 
یہ سمجھنا غلط ہوک کہ ید طریقد چند د نوں کا سان ے ۔ 

مندوستان کی ساجی زندگی کی ایک اور نمایاں خصوصیت جس ے 
اس کتاب میں مصنف نے بحث کی ح لوگوں کی قدامت بسندی اور 
خوش اعتقادی ھے۔ مصنف کے خیال میں گذشتہ دو سو سال کی صلعتی 
تہذ یب کا ہندوستان کے دیپاتوں پر کوئی اثر نہیں وا یا اگر ھوا تو 
براۓ نام ۔ ''ہمارے ملک کی کھیتی ہاڑی ؛ ہبارے رسوم و رواج ء عاد تیں 
اور غصلتیںء؛ حسرتیں اور ارمانء کھیل اور مشغلے؛ ابمان اور 
اعتقاد وھی ہیں یا تقریباً وھی ہیں جو سو برس یا پابچ سو برس پہلے تھے؟“٠“۔‏ 
اس کے مقابله میں یورپ کے اکثر مالک میں ایسی اھم تبد یلیاں 
ہوئىی ہیں جنھیں ما طور پر ساجی انقلاب کہا جا سکتا ہے ۔ مصنف نے 
اس سست رفتار تبد یلی کی کوئی توجییهہ نہیں کی اور ھم اس خیال سے 
بالکل متفق نہیں کة اس کا واحد سہب هندوستان یا پاکستان کے 
باشندوں کی نالاثقی یا قدامت پسندی ے ۔ همارے خیال میں دوسرے 
مالک کے لوگ کچھ کم قدامت پسند نہیں ۔ کیونکھ قدامت پسندی 
ایک عام انسائنی خصوصیت ہے ۔ اصل وجہ یہ معلوم هوؾےہ که مارے 
ملکوں میں صنعتی ترق کی رفتار تیز نہیں اور ہم سمجھتے ہیں کہ یه 
ماری خوش قستی ےہ کہ صنعت و حرفت کا انقلاب آھسته آھستهہ 
آرھا ے ۔اگر اس انقلاب کی وفختار اثنی تیز ھوتی جتّی که انگلستان کے 
صنعتی انقلاب کی تو اس ہے ھاری زندگ میں بڑی سخت ابتری 
واتم موق ۔ اب همیں موقعد ے کہ ھم سوچ سمجھکر قدم اٹھائیں اور 
تبد یلی براۓ تبد يلی کے فلسفه پر عمل پیرا نہ ھوں ۔ 

مغربی تہذ یب کے اثرات سے بحث کر ے هوےۓ مصنف لکھتے ھیں : 
''عارے ملک کا صرف سوان حصد پیچھمی کاچر ہے متاثر ھواےء اس 


,)۳۴۲۸ اقبال 


سوین کا سوان پجھمی کاچر میں گھل مل گیا ھے اور اسی حد تک ھارے 
ساج اور کئلچر میں نیا پن نظر آتا عے ورنہ عام طور پر ند وستان 
قدامت کے چنگل میں پهنسا ہوا ہے جس کے ثبوت همیں خود شہروں ک 
ا لثریت می وہ بھی ظاھرا جیمیاۓے ہورۓے گھرانوں میں ملتے ہیں ۔ 
مثال کے طور پر ٹوئی طالب علم ے وہ بھی ساجیات اور معاشیات کا۔ 
بھر بھی وه ھمعصر تلچر کے دقیانوسی طریقوں ے وابسته ترقیائه تحریکوں 
سے قطعی ناواقف رہ ئر کورس کی تٹککەیل کرتا عے ۔ مسلان طالب علم 
معانیات اور ساجیات پڑھ کر بھی ہم اور سود کی غالفت یا کئی 
بیوی پن کی موافقت ادرے ھیر * 
بڑں دڑی تنقید کی ھ ۔ چنا یه وہ ان کے بارے میں لکھتے ھیں: '' کوی 
قانون ساز بجلس ہا رکمن ہے ؛ آدوئی بڑے اننظامی عہدے پر فائز ھے 
...,.., مگر سب کے سب فرقە واریت ھی نہیں جز فرقه واریت یا 
برد یشیٹ میں مبتلا ھیں۔ سب کے سب ”لنبه نوازی اور دوست پروری 
”درنا اور اہنوں تو بھرنا چاہتے ہیں ۔ سب کے سب حقوق کے طلب گار 
اور فرائضی سے انان ہیں۔ .. . انیوں نے بورپ سے یه تو 
سیکھا ے که اونیے جیون معیار پر زندگی ببانی چاھئۓےء آرام اور ٹھاٹھ ہے 
زندی گزارنی چاھۓے ... انھوں ۓے یورپ ے علمی ادارے ؛ 
کاروباری طریقےء راج کاجی اصول حاصل کۓےھہیں مگر وقت کی پابندی 
ڈسپلن کی اھمیتء فرض شتاسیء؛ اصول دوستی؛ تمحقیق پسندی ؛ 
نیچر پرستی ء قدرت کا مطالعه ء سیر و سیاحت کا شوق ء کاروباری سلیقهء 
پا کیزگیء صفائیء آرٹ پرستی ؛ نفاست؛ ساج سیوا وغبرہ میں سے کچھ نہیں 
یا بہت کم یا برائے نام سیکھا ےہ “'۔ ہمارے خیال میں یه تنقید ہالکل 
بجا ھے اور اس ہے معلوم ہوتا ھھے کہ کوئی بیرونی کاچر اور طرز تعلم 
انہانوں کی روح اور ان کے ذھنوں کو نہیں بدل سکتا۔ وه زیادہ ے 
زیادہ ان کے ظاھری طور طربق اور طرز معاثرت میں تبدیلی کر 
سکتا سے لیکن کوئی حقیقی نفسی اور یذ یبی تغیر پیدا کرنا ١س‏ کے بس 
کی بات نہیں ۔ یہ روحائی اور ذھنی تبد بلی اگر واقم ھو سکتی ےہ تو خود 
حجارے تَذ یہی اور روحانی اقدار کے اح_اء ے بشرطیکه اس کو ادارہ 
جانی احیاء ([۷8 ۷1 8ہن ت٘٤‏ آ:صز) کے ساتھ خلط ملط نہ کیا جاۓ 
کیونکه ادارہ جاتی احیاء نا مکن سے ۔ بہر حال اس ے یه ضرور ثابت ھوا 
که مغربی تہذ یب ے جو کچھ تبدیلیاں پیدا کی میں وہ سطح سے تعلق 


۔ ان مغرب زده طبقات پر مصنف ے 


تبصرہ 1۹ 


رکھٹی ہیں ۔ ھم ےابھی تک اس تہذیب کے حقیقی اقدار کو جذب 
نہیں کیا اور غالباً یہ مکن بھی نہیں کہ کوئی بیرونی پودا ہاری مشرق 
سر زمین میں پروان چڑھ سکے ۔ ان حالات میں هندوستان اور پاکستان 
کہ لوگوں کو اپنے طرز تعلیم اور تہذ یب کا از سر نو جائزہ لینا چاہئے۔ 

دوسرے ہاب میں ڈاکٹر جعقر حسین صاحب نے ھندوستان کے 
ختلف ساجی مسئلوں ہے صحثىی ھے مثلاً عورتوں کی عکومی اور ے بسی 
پیواؤں کے ساتھ ناانصاق اور بد سلوک ؛ بین کی شادی؛ کئی بیاء ہن 
(تعد د ازدواج) ؛ ورای حق ء پردہ ء طلاق کی مانعت اور حالفت اور 
جہالت وغیرہ اور آخر میں یہ راۓ ظاھر کی ےہ کەہ ٭ھندوستان کے 
ساجی سشئلوں کو حل کرنا ہو یا یہاں کے تمدن کی گتھیوں کو 
سلجھانا هو تو يد يقین کرنا کە صرف تعلم میں منزل مقصود تک 
پہنچا د ےگی اتنا ھی خطر ناک ے جتنا کہ ید اعتقاد کہ محض پیسے ہے 
اونھا جیون سعیار حاصل ہو سکتا عے“'“۔ لیکن مصنف نے یه نہیں بتایا 
اگر تعلیم اور معاشی ترق کے ذریعد ان مسائل کو حل نہیں کیا جا سکتا 
تو وہ آخری اور حتمی تد ببر کون سی سے جو اس ساجی پستی کو دور 
کرئے کے لئے استعمال کی جاۓےۓٔ۔ کیا کوئی روحانی اور اخغلاق انقلاب 
اس صورت حال کا ازاله کر سکتا ے ؟ 

تیسرے باب میں ساجی اصلاح کی تحریکوں کا تاریخی جائزہ لیا 
گیا سے اور اس میں بدھ مت ؛ جین مت ؛ اور دوسری ہذھبی تر یکوں کا 
ذکر عے جنھوں ۓ هھندوستانیوں کے خیالات اور طرز زندگی میں تبد یلی 
پیدا کی ۔ اس کے بعد دور وسطول کی اصلاحی تهحریکوں کا ذکر ےہ 
اور عجیب بات ید ہے کہ اس حصہ میں ا کبر کو بھی ایک معاشرتی اور 
مذھبی مصلح ی حیثیت ے پیش کرتے کی کوشش کی کی ہے حالانکہ 
)اکبر ۓ ج وک چھکیا وہ محعض اہنے وقتی اور ذاقی سیاسی مفاد کے لے کیا۔ 
نہ یه کہ اس کے اندر اصلاح کا کوئی جذبد سموجود تھا۔ اسی سلسله 
میں اورنگ زیب کا بھی ذ کر آ گیا ہے اور اہے متعصہب قرار دینے کے 
باوجود مصنف ےَاس کے بعض اصلاحی کارناموں کی بجا طور پر تعریف 
کیہے۔ مثاً حرم میں تعزیوں کے جلوس کی مانعت ء شراب بندی ء 
فحشس گانوں کی نمانعت ء غلامانہ طرز تعظیم کا انسداد اور سرکاری 
منجموں کی برطرق ۔ اس کے بعد انگریزی دور کی اصلاحی مر یکات کا 
حال بمان کیا گیا ے‌ مثلا برھمو ساج ء آریا سماج؛ پرارتھنا ماج ء 


"٣‏ اقبال 


رام کرشنا مشن وغرہ۔ اس میں ضمناً علیگڑھ تحر یک کا بھی ذکر 
آ گیا سے جس کے بارے میں مصنف لکھتےہیں اس میں مطلق شک نہیں 
کكه علیگڑع تحر یک کا سمبندھ (تعلق) زیاده ترمذھب؛ تعلمء ادب اور 
پالآخر راج کاج سے تھا۔ ساج سدھار ہے ان کا واسطه تھا بھی تو 
ہراۓ نام نظری اور فلسفیانه ۔ ععلی طور پر ساج کی بھلائی کے لۓ 
علیکڑھ خریک سے واسطه رکھنے والل شخصیتوں ے کوئی حصهہ 
نہیں لیا'' ۔ میں مصنف ی اس راۓے سے اختلاف کرتے کی کوئی وجہ 
نہیں معلوم ہموںی بجزاس کے کھ اس سلسله میں جامعه ملیه کی تعلیمی 
تھریک کا بھی ذ ثر ضروری تھا کیونکه یه تحریک بھی بالآغر علیگڑھ 
تحریک ىی پیدا کردە تھی اور اس کا اصلاحی پہلو زیاده ممایاں تھا ۔ 
اسی سلسله میں ہم يہ بھی عرض کریں گے کہ سسلانوں کی اصلاحی 
مر یکات میں سب ے زیادہ اھم سام شاہ وی اللہ اور ان کے غاندان 
والوں کی غحريّات ا جے۔ورند عام طور پر یہ صحیح ے له دور جداید 
میں ہند وستانی مسلانوں نے ساجی اصلاح کی طرف بہت کم توجە کی ۔ 


چو تھے باب میں ساجی اصلاح کی ان کوششوں کا ذ کر کیا گیا ے 
جو بیسویں صدی ھندوستان میں عمل میں آئیں۔ ھندوستان کے سیاسی 
حالات ے جحث کرۓ هوۓ اس ہاب میں مصنف نے پاکستان ضر یک 
اور اس کے لیڈروں پر بعض اروا حمله کے یں جو ایک سنجیدہ علمی 
کتاب کے شاداں سان نہیں ۔ چنا چہ مصنف لکھتے ہیں '' ہد قسمتی ہے جن 
طاقتوں ۓ هندوستانیوں میں جاگرتی پیدا کی ان نے فرقہ پرستوں کو بھی 
فائدہ اٹھاۓ کا اچھا اور سستا موقع ھاتھ آیا ۔ چناعچہ جناح کی قیادت میں 
اور اقبال ء خلیق‌الزمان اور بہادر یار جنگ جیسےفرقه پرست رهناؤں کی 
کوشش ہے اور هزارو ںکم نام گم نام اور ہدنام شاعروںء ادیبوںء 
اخبار نویسوں کی کارستانیوں کی بدولت دو قومی نظریه خوب پھولا پھلا 
اور آخر کار بٹوارہ ھوا اور پاکستان وجود میں آیا جس ہے 
اآکثربتی علاقے کے سسلانوں کا سراسر فائدہ اور اقلیتی علاقوں کے 
مسلانوں کا سوله آے نقصان تھا مگر تعجب اس حقیقت پر عےہے کھ 
اقلیّی علاقوں کے سسلان دو قومی نظر یه کو بڑھاۓء پاکستاں با موت 
کا نعرہ بلند کر ۓ؛ آزادی کی سہموں ے الگ تھلگ رەکر فائدرے کے 
وقت آن موجود هوۓ میں سب ے پیش پیش تھے““۔ ڈاکٹر جعفر حسین 
صاحب غالبا اقلیتی صوبوں کے ان مسلائوں ی حالت زارکو عمداً 


ببصرہ )۱ء 


نظر انداز کر رے ھین جنھوں ۓ برسوں تک کانگریس اور ایک 
قومی نظریه کا حق منبمک ادا کیا لیکن جن کے سامنےاس وقت ھند وستان 
میں ایک تاریک مستقبل کے سوا او رکچھ نہین ۔ سوال يہ ے کە ١گر‏ 
اقلیّی صوبوں کے مسلإان اکثر بی صوبوں کے مسلانوں کا ساتھ چھوڑ کر 
یک قومی نظریه کی حایت کرے تو کیا ان کی موجودہ پوزیشن میں 
کوئی فرق پیدا هو جاتا؟ ہم سءجھتے ہی ںکہ اقلیتّی صوبوں کے سسلانوں 
کا طرز عمل موجودہ حالات اور تارب کی روشنی میں حق بجانب تھا۔ 
لیکن ان امور ہے قطم نظر ایک علە یکتاب میں اس قسم کے مباحث لانا 
اور پھر پاکستان اور اس کے رھناؤں پر نا روا حملے کرنا ایک بڑے 
عالم اور مصنف کے لئے قطعاً نازیبا بے ۔ لیکن ہندوستان کے موجودہ 
تنگ نظر ماحول میں یه اس تعجب انگیز بھی نہیں ۔ غالبا یہی وجد مہ 
کھ امجمن تریق اردو ند اور دوسرے ہندومتانی اداروں ہے جو 
تصانیف شائع هو رھی ھیں ان میں علمیت اور سنجیدگق کم اور 
پروپاگنڈا بازی زیادہ ے۔ 

اسی ہاب میں جہاں قائد اعظم وغیر کو جناح اور فرقه پرست کہا 
گیا ے کاندھی کو ایک بڑے ساجی مصلح اور پیغمبر کی حیثیت سے 
پیش کرۓ کی کوشش بھی کی کی عھے اور ان کے کارناموں کو بڑھا 
چڑھا کر بیان کیا گیا عے ۔ ھمیں اس سے انکار نہیں کہ گاند ھی نے 
مندو ساج کی اصلاح کے لئے بہت کچھ لیا لیکن ید اس واقعہ ے کھ 
مندوؤں یق ذھی تنگ ء عدم مساوات اور نارواداری کی اسپرٹث کو 
بد لنے میں وہ قطعاً ناکام رے ۔ هندوؤں کی مذھبی اور قومی تنگ نظری 
اور ارواداری کی جڑیں اتی مضبوط اور قد عم میں کم مارے خیال 
میں کوئی تہذ یپی اور اصلاحی قوت ان کا مداوا نہیں کر سکتی ۔ 

آخر میں مصنف ہے ھندوستانی دستور کے ان پہلوؤں کو نمایاں 
کرنے یکوشش کی ے جن میں سماجی اصلاح کی شان پائی جاتی ے ۔ لیکن 
ایک ایسی قوم کے لئے جس کے اندر وسعت قلب اور کشادہ د ی 
معدوم ہو کاغذی حقوق اور تحفظات ہے معی ہیں ۔ 

کتاب کے آخر میں اصطلاحات کی ایک فہرست اور ای ککتابیه بھی 
شامل کیا گیا ے جس میں ان کتابوں کا ذ کر ھے جن سے مصنف نے 
مدد لی ھے۔ افسوس کہ ڈاکٹر جعفر حسین صاحب کی کقاب کا نعیار 
اتنا بلند نہیں جتنا ڈاکٹر عاہد حسین صاحب کی کتاب کا جس پر ہم 


۳م" اقبال 


تبصرہ کر چکےھیں ۔ علمی نقطد نظر یہ به کتاب حض واتعاق ے ۔ 
یعّی اس میں ھهند و۔تانی ساج کے موجودم اور قدام حالات سلیقہ کے 
ساتھ یکجا کر دیئے گئے هیں۔ لیکن ان یکجا واقعات و حقائق کے 
پس پشت لدوئی نظریاتق قوت نہیں ے اور نە کوئی سصکزی تصور ھے 
جر ہے ھمیں واتعات کی توجيهه میں مداد ملے۔ مصنف نے اگر بعض 
موقعوں پر راۓ زنی ہے کام لیا ہےر تو وہ بھی جزوی واقعات ہے متعلق۔ 
ان کے ذھن میں ہندوستان کہ ساجی ارتقاء ٴ5 کوئی کلی تصور نہیں 
پابا جاتا۔ اس لئے ہی اس "'تاب کو معلوماتی قرار دے سکتے ہیں 
لییخن خالص علمی حمثیت ہے اس تٴ پاید بلند نہیں ”کہا جا سکتا۔ 
مصنف کی زبان بھی نقالئص ہے پرعے ۔ انٹھوں نے بعض عجہیب عجیب 
اصطلاحیں ا یباد کی ہیں ملا ترناربت (81(1800أ۶دي٣۷)‏ عیساثیت کا 
مہا سی ذز؛ گناوا (دزا٥٥نت)‏ ۔ ان اختراعات ے۔ بھی مصنف کی ذھلیت کا 
پنہ چلتا ے لہ وه اردو کی سلمد اصطلاحات کو چھوڑ کر سیاسی 
رت کے تحت اردو زبان میں سنسکرت آءیزی کرئنے کی طرف ىائل ھیں۔ 
جموعی حمثیت ہے یه مفید تالیف ے اور ضرورت ےکه پا کستان میں بھی 
تہذ یب و ثقافت کے ہتعلق ایسی "لتاہیں لکھی جائیں۔ 


م۔م۔ہصسص 


مطبوعات اار٤‏ ثقافت اسلامیں 
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اردو 
آے روےٹ 
رہ حکمت رومی مصنفه ڈاکٹر خلیفه عبدالحکم؛ ایم۔ اے؛ 
ایل ایل۔ بیء ہی ایچ۔ ڈی 7 ہے ۳۲ 
رہ اسلام‌ک بنیاد ی حقیقتیں مصدفه ڈاکٹر خلیفه عبدالحکمء 
ایم۔ اےء ایل ایل بی؛ ہی ایچ ۔ ڈی.۔ - ہ‫ ۲ 
ہے اسلام کا معاشی نظریه مصنفه چد مظہر الدین صد یی 
ایم۔ اے ٭٭٭ ٭٭ ۰ ہ۸ ۱ 
ایم۔ اے جھھ مع “٠‏ ۰ ۳ 
م۔ اسلام کا نظرية اخلاق مصنفہ عد مظہر الدین صدیتی٭ 
ایم۔ اے و کت 7 تق 
ہہ دین فطرت مصنفه بد مظہر الدین صدییء ایم۔ اے ... ١١٠١۸‏ 
+ر ۔ عقائد و اعال مصنفه چد مظہر الدین صدیقی؛ ایم۔ اے ہے 
0ں اسلام میں حیثیت نسواں مصنفه چد مظہر الدین صدیقیء 
ایم۔ اے 0 ان 53١١۹ ٣٦‏ 
ہہ مسثله اجتہاد مصنفه مولانا چد حنیف ندوی و ۸ ۳ 
۹- افکار ابن غلدون مصنفه مولانا مچد حنیف ندوی کی ۸ ٤ه‏ 
ہمہ افکار غزا لی مصنفه مولانا مچد حنیف ندوی ٠‏ 
ہ۔ مقام سنت مصنفه مولانا چد جعفر شاہ پھلواروی : ۲ 
ہم ریاض السنه مصنفه مولانا چد جعفر شاہ پھلواروی ... : ۸ 
۳ ۔ الدین یسر مصنفه مولانا مچد جعفر شاہ پھلواروی : - 


۶٣۳‏ ۔ اسلام میں حریت : مساوات ؛ اخوت مصنفة خواجهہ 


عباد افثہھ اغختر ۰-- سس -- ۰ 


-- 


آاۓ روے 


٥م‏ ۔ اسلام اور حقوق انسانی مصنفه خواجه عباداللہ اختر م م۰ 
۹-۔- علم تصوف مصنفه خواجهہ عبادائہ اخٹر ۰ 1 
ے۔ خلافت اسلامیه مصنفه خواجه عبادالقہ اغتر کہ 
ہ+۔ اصمل فقه اسلامی مصنفه خواجه عباداللہ اختر ۸ ۲ 
۹م ۔ بیدل مصنفه خواجه عباداللہ اختر ۸-ْ 
+م۔ مذامب اسلامیہ مصنفه خواجه عبادالقہ اغتر رچوھمئ وا 
وہہ ہدەیب و ممدن اسلامی حصد اول مصنفه مولانا 

رشید اختر ندوی 2-۰ 2 کے ۰ ل٦‏ 
پم۔ تہذیب و تمدن اسلامی حصهہ دوم مصنفه مولانا رشید 

اختر ندوی یپ 2 کے ۸ ٦‏ 
سمل تہذیب و متمدن اسلامی حصہ سوم مصنفه مولانارشید 

آخٹر ندوی 07 دی 90 ۳ 7 
سے اسلام کا نظربة تعلم عصلمه ڈاکٹر چد رفیع الدین : ۱ 
وم ۔ قرآن اور علم جدبد مصنفه ڈاکٹر چد رفیع الدین اہ ہے 
فو فقد عر مصنفه مولوی مد ابو یحییل امام خان -- 
ےم۔ طب العرب مصلنفه پروفیسر براؤنء مترجمہ حکم 

سی علی: اعد تو واسعلیٰ 7۲ وت لے ہے 
ہ۳۸۔ مسثله زسن اور اسلام مصنفه پروفیسر محمود احمد 

ایم۔ اے ۰ تم ٭٭٭ ہ۸ ۳ 
+م۔ ازدواجی زندی کے لئے اہم قانونی تچاویز از سولانا 

سید چد جعفر شاہ صاحب پھلواری ندوی فو ١‏ : 


ْ۔ اسلام 'ور رواداری مصنفه مولانا رلیس احمد جعفری ٦‏ 
کتب زیر طبع و زیر تصنیف 
رم ۔ اسلام کا نظریة حیات مصنفه ڈاکٹر خلیفه عبدالحکم 
مترجمه مد قطب الدین 
ہم .۔ دعوت اسلام مصنفه سر ٹامس آرنلڈ) مترجمہ مولوی عنایت اللہ ۔ 
پٹپ-- تارب جمہوریت مصنفه شاھد حسین رزاق؛ ایم۔ اے 
ہرم ے اصول الفقهہ مصنفه مولانا بچد حنیف تدوی و مولانا مچد جعفر شاہ 
پھلواروی ۔ 
ہمہ اسلام اور موسیقی مصنفه مولانا چد جعفر شاہ پھلواروی ۔ 
پم۔ حیات مچد مصنفه بچد حسین ھیکل پاشا مترجمه سولانا مد امام خاں - 
رم ۔ الطرق الحکمیہ مترجمہ مولانا مچد امام خاں ۔ 
ہم ۔ انبیاء مصنفه خواجہ عباداللہ اختر ۔ 
.ہہ مشاغیر اسلام مصنفه خواجھ عبادالقہ اختر ۔ 
اما تہذیب و تمدن اسلامی جلد چہارم مصنفه مولانا رشید اغتر ندوی ۔ 
+ہ ۔ ھندوستان میں اسلامی نہذیب مصنفه مولانا عبدالمجید سالک ۔ 
ہم ۔ تاریچ لاھمور مصنفهہ سید ھاشمی فرید آبادی ۔ 
ملئے کا بته ۔- 
00187 ۱937۸2510 ل0 ۲۱188711717727 ت7٣‏ 
(صداوطنطہ٣)‏ ت۸07 ادہ3 حادل؟ 
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۱ ۹48-1011 توعد ۹3 ۱ صمط۸۸ صحظط۸ 
٥١‏ 14ے لم (مکا تیب اقبال بنام خان مد نیاز الدین حان) 
(1954) او اس وو 
4 1ے لم ٦‏ .. (تقاریر یوم اقبال ہ۱۹۰۰ء) 
(علامه اتبال) ادطاوۃ عحصداتھ 
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آہ صمنا ںحاد×دہءء !' 8ا19 ٤ہ‏ دہ13:1دھد:'ا_ د3ء تا 
'حصدآ18 صذ ۴ داوں50ا]' ٭م؛عزآء۶ 
(دہذادحد٥۶<×ح ‏ عذدت) نعواط 1ع 1( 8۶:۵ بط 


سیت 
.2۸204-108۸7 
رص ۶ەت) ءه(] چ دن :]۸ ,2 
٭×<مطوع] ام جادا٥٥)‏ 


ےئ _ (قصعافنطاظ ۱۷۷۶١‏ _ 


8. 


9 


10. 


11 


12 
.1 
.14 
.د15 


16+ 


۶ تلنظظھ۸ھ80 ب تت×- رہ 2۰07257,۲۷0۸۲1۹ 
٣۱٢" ۶۸‏ 0۷ 2:10777 77/05 1۹ ۸ 107ھ 
۸٦1077‏ 
ج۸ .5ظ 


ا م رت لے اعدر ےء ءز۶ ئع 1:۷ 


ف دجیرسس ۹ ۳ 
إ|ںمزخ :|1 ب۶ میلہ۸۷ م'3د6[ ٤ہ‏ ہ131ئت3ء'آ' ںل: 
3ه کفعانادةگ اةززدۂ/ئ۸( اںدلط۸ھ بط ہجوہط 7 
0 22 9ه ا قعطمہ/3 آط۸ 
(غیب و شہود) ة داداعط8-ہ-حاند جا 
4ء عمومنمة د'دہ: چ ٦٥415‏ ۶٠ہ‏ دہز ؛ھاصدء'٣_‏ ۷[ لا 
ںص 4 ڈ3 می 1زأ( ع ز۸۷ ۵ر8 رتا اہم /3آ ہء:م ت] ءجا؛ 
(حکمت قرآن) ‏ صو:ءت0()- ۳ئ دص( تا 
-۱100] “۲ د٤‏ :۷1( ۱ د دصط۸/8 ١٤ہ ٤:‏ داصدء'ا_ ںا تا 
۰۸+یل“ بزاء7] ۰٦5۸؛‏ لہ ×ہفئ:! ل۸ هط: ٠‏ :ءال 
"1۰۱۲۰ 5 جہں ععدداد'1 :8٤۰‏ ۵ب۸( ص۸(ب ط6 5ں8 بط 
ٌ (د وی اقوام) تددن۸۔ا-۴٭اں-0] 
1 ؟ٴط؛حہ5 ہ۸48 ٤ہ‏ صو ا دا صد۲'۶' ۶0ل 
دا ۷ط ؛٭ہہ ه۷ رہ ۳۷/۱٤‏ 
(وی0 0 صا). ۔اعطاہ٣‏ ۸۰ .1آ حمصد طدلاىہ۸۴ حاعانعطا5 


(نلسفة ٭ شریعت اسلام) +18[18- 1١٠٥+‏ ععطا1-5-ئ5 7:1:8 
5 از ٥‏ حضاو نزططہ ٤ہ‏ دہ ز٤‏ داهصعء'۲]' ں0۶ 
آفآ-۲:1ء ے۶ جائ8 ۴-1 ت-۱ئ1ععاج ۲ 
(فلسفة الاسلام) 
ط(دا[تا ٣۰‏ د15 طفائدطة .ط1 ئ7 

و0 ڈ5 کت ... ۶۷۰۶( 1 ۲۷8×صط۸ وص تد طاب۸ 1۵٥٦‏ 
7 درے‌چحاہ1 برطا ےد تانئت) ےط ٣)۰‏ ےء دءنءک 
(ئفہ0۳. ]) .. صوءدتا طاد۸1 بط دہ 1 دافحيد:٣٠‏ د۷۶9 
ا 353۴۲۱ ٭غئ٣ہہت)‏ ۱ضا ءعد۶ئنٰ۹ ٤ہ‏ و٤118‏ 
(د6ہ 7 ص])- ۔ 321 1ۃ ۲ نول ۶۹4 وط دہ ذ1٤‏ داد-3:٦]'‏ دا :تا 
1151/ھ']' ×صھ حھطامه 31۶ -1-ہھ× ز۸ 
(نظام معاشرہ اور تعلیم) 
4ء ۴ئ 740-2 ۶۵۰ ۱۱ء ں7۹ ٠٤ہ‏ ہ1 دائ 1'۶35 د:0ا 

اد نانادڈگ انزہ٥4(‏ ادسلط۸ ×ححطا ‏ ٢عك؟0‏ امءەة5 

و۹4×.0 یت ۸212 .06.۰7۹ 
7 5 ' طام7697 ۶ہ دہز داد :2ء1۶ تا 
تر 1171:٥‏ ۶ہ ۲ 1ن5 4۵' 
(۰]ء<۶ 8]) ہے ط۸۸۰ ا مع حہداسەىط6 ×ط 
آدئ٥وءت0()‏ ء'صوہما۶--صط1 ۶ہ من وا د۶۸٣‏ :تا 
زا۸ ةنہہ1 بط ,عمنمصما اطا دب۸ ۶٤ہ‏ ےء د٤ء‏ :ت3 
(ت10٤۲۵‏ 2 آٌٹ××ص 81:۶ھا) نعەوالۂ ن×صعطت اد۵ ط۸ فہء٭ موآذٰ۴ 
و 'صفعتآ حہ ط۵ طا] صمعە1ا .0ا ۶ہ صدہهتً؛علەصد۲۲' دل۵:تا 
(التار یج الالسلام السیاسی) ذوہ زاەں دصہ 1ء1 لد طلايہ:ھ 
نوك5:444 طدلاتا صدنا۸ احصد 1:ئ'ە٭آ .ط٥۸‏ 8×۹4 بط 

زصوتا دو م٭۰×ع ×۵8 ھ[٢)‏ 

7 ويثزاہ۶ ع'عآ:ہ+ماحم۸ ۶ہ دہ نا داعص×:×7' در[ تا 
(مم ٤۶۵٥م‏ <۶:١۵ھ[)‏ اعوزآہ ‏ ء (عع[(5كء 5 وط 


۳۵۲۲۰ ع3 
٢٠٠٤٤۴3٢٤٢+,‏ ٤ہ‏ غ تدددمدععہ٢[۸‏ عط٤: ‏ ہ۲ ۶۷ء٭ەمط 
,ہ۶1 د2 086ا ع15 3778 .2 
٭:منام] ‏ 3ةہ م3 جاںا٥>‏ 
٤(‏ :)ط۳ ٣ي‏ ۷۸۷) 
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علم و ا١د‏ ب کا ماھنامهہ 


ےق ک ر۷ “ کر ١چ‏ 


یکم مارچ کو اپنی سە ساله زندگ پر 


سالنامہ 


پیش کر رھا عے 


ٴ'ِ 
ضخامت دو سو صفحات ت قیمت ایک روبیە 


چندہ سالانه چار رو ہے ف پرچھ چھ آاۓ 


میٹیجر ی۔۔ ماہتامه '' تذکرہ “ ۔ آوام باغ -- کراچی 


مسئلۂ خلق قرآن اور اس کی تاریخ نے 

کہتے میں کہ غلق قرآن کا نظریہ سب ہے پیلے دولت اموبه 
کے آخر میں جعد بن درھم نے پیش کیا جو سر وان بن بد آغری اموی۔ 
تاجدار کا معلم تھا۔ سرحالمیون میں لکھا ے اور وہ انت مد 
میں پہلا شخص تھا جس نے د مشق میں علق قرآن کا قول ظاهر کیا۔ 
پھر جب اس کی طلبی ہوئی تو بھاگ ٹکلاٴ اور کوفہ پہنچا جہاںہ 
اس ہے جہم بن صفوان ۓ وه نظریهہ اغذ کیا جو جہمیہ کی طرفه 
منسوب کیا جاتا ے اور کہا جاتا کہ جعد نۓ یہ تعلم 
ابانِ بن سسمعان ہے خحاصل کی تھی اور ابان ۓ طالوت ابن عاصم 
یہودی ہے سیکھا تھا 1٠“‏ کے خالد بن عبداللہ القسری حاکم 
کوفہ ۓ عہدالضحول کے دن قتل کیا اوو کہا کہ ”میں چاهتا ھوں۔ 
کھ آج جعد کی قربائنی کروں۔“؟ جعد کہتا تھا کہ اقہ نے موسول ہے 
کلام نہیں کیا اور ابراہیم کو اپنا دوست نہی بنایا ۔ اس ے لوگوں۔ 
ےے بن نتیجہ الا که وہ يہ کہتا ے کہ قرآن تخلوق ے حالالکد 
یه ایک بعید استلقاج تھا ۔ 


جعد ھی کا ہم غیال جہم بن صفوان ترسزی تھا جس کو 
سالم بن احوز ے سلھ ۲۸ھ میں سو میں قتل کیا کیولکہ وہ شی 
صفات کا اعلان کرتا تھا جس ہے کلام اللہ کی نفی اور خلق قرآن 
کا نظریه پہدا ھوتا تھا۔ 


پھر کیتے ہیں کہ مارون الرشید ےٌ ایام 4+ میں ایک 
شخس بشرالمریسی؛ جو چودی 'الاصل تھا ؛ خلق قرآن کی 
تلم دیا کرتا تھا اور تقریباً چایس ا اس تو کی 
طرف دھوت دیتا رھا اور اس پر کاب بھی تالیف کیں اور 
جرلوو سوج 


۳ ہو پا نپ ٗ 


ہارون کے خوف ہے اس کے زمائه خلافت میں بشر چھپارھاء +* 
اس لۓ قتل ہے بچ گیا۔ بہر حال خلق قرآن کا قول معتزلہ سے 
جعلاو جہم ے وراثت میں پایا۔ پھر اس کو بہت وسعت دی اور 
دوسروں ہے اس کے بارے میں کثرت ہے بمث و مٹاظرہ کیا ۔ 


اور حفقین ۓ اس اس میں اختلاف کیا ے کہ آیا مسلان 
خلق قرآن کے مسللہ میں پہودبت سے متائر ہوۓے تھے جسا کہ 
ان ایر نے بیان کیا ے؛ پا نصرانیت ہے کیولکە وہ بھی 
حضرت عیسول کے بارے میں کہتے تھے کہ وہ کلمة الہ میں اور 
کلمة اللہ کو خلوق کہٹا جائز نہیں ۔ غالبا مسلانوں نے کلام ال 
کے بارے میں یسا لیوں کے اس قول کی نقل کی ۔ 

اس دوسرے خہال کی تائید سامون کے اس قول ےہ بھی ہوتی ے 
جو اس نے اپنے مشہور خط میں ظاھر کیا بے جس کا ذکر ابھی 
تفصیل سے آۓ گا۔ 'ان لوگوں ے نصاریٰے کے اس دعوےکی 
نقل کی ےہ کہ عیسیل ابن میم غخلوق نہیں تھے کمولکہ وہ 
کلمة الہ تھے“۔ 

اس ہے ظاہر سے کہ مسللہ خلق قرآن دولت اسویہ کے آخو . 
میں پید! ھؤا اور براہر پرورش پاتا رھا اور جدل و مناظرہ کا میدان 
نا رھا اور اس پر کتاہیں تالیف ہوتی رھیں لیکن عہد مامون ہے 
قبل کسی کو خغیال لہ آپا کہ اس سسللہ کو حکوست کا رسی 
د ین پناۓ ۔ 


مامون خاص علمی ذوق کا مالک تھاء اسی لے علی وادی 
ہباحث ہے خاص شغف رکھتا تھا اور اس ۓے اھل علم کی ایک متاز 
جاعت اکٹھا کر رکھی تھی جو اس کے مل میں جع ھوے اور 
ختلف مسائل پر بحث و مناظرہ کرے تھے ء کبھی دب پر کبھی 
غقہ پر کبھی تار پر اور کبھی کلام پر اور اس کی عَقل فاخیائہ 
اصول دین ہے مقید هوۓ کے ساتھ ساتھ ابی فکر میں آزاد تھی اور 
١س‏ کی جالس میں جو جدل و مناظرے ہوے ء فوراً زبان زاد خلائق 
ھو جائۓ تھے اورلوگ بھی انھیں شون میں لگ جاتے تھے اوئو_ 
انی بئیں بھی تصر شاھی. کی بٹوں کی با گشت ھرق تومام ...×× 


ممثلهٗ خلق قرآن اور اس کی ثارج ٥‏ 
۱ 


ماموں جولکهہ آزاد فکر انسان تھا اور عقل پر سب ہے زیادہ 
اعتاد رکھتا تھاء اس لئے سذھب اعتزال اس کی طبیعت ہے سب ہے 
زیادہ قریب تھا۔ اس ۓے معتزله کو آپتے دربار میں جگەه دی 
اور ان لوگوں کو قصر غلافت میں غیر معمولی اثروئنوذ حاصل 
ھوگیا۔ ان میں ثمامہ بن اشرس اور احمد بن داؤد سب ے زیادہ 
عتاز تھے ۔ : 
اس وقت مامون کے ساملے دو اھم سوال اٹھے ۔ ایک یہ کہ 
کیا اعتزال بھی دوسرے مذاعب کی طرح ایک مذ ہب شار کیا جاۓے 
اور هر انسان کو مکمل آزادی ہو کہ جو راۓے چاے اغتیار کرے 
اور حکومت اس میں کوئی دخل نہ دے کہونکہ یہ مسئلہ کوئی 
کفر و ابمان کا مسئله نہ تھا ؟ یہ ختلف مذاعب صرف رائیں تھیں۔ 
جن کی حدود اسلام میں گنجاٹش تھی اور اس کی قطعاً ضرورت نە تھی ٭ 
کہ حجت و برھان ہے لوگوں کو ایک خاص رائۓ ماننے پر مجبور 
کیا جا ۔ دوسرا سؤال یه تھا کہ کیا حکومت اعتزال کو ابنا 
شعار بناۓ اور لوگوں کو ور کرے کە اس کو بول کریں اور 
(عثزال حکومت کا رسمی مذھہب بن جاۓے چسنے اسلام رسمی 
د بن تھا ؟ 
تاریخ ہے معلوم ھوتاے کە جب یہ مسئله اٹھا تو یه دونوں 
رائیں موجود تھیں اور مامون کے اصحاب خاص میں کچھ لوگ تھے 
جو یہ کہتے تھے کہ اس معاملے میں حکومت کو کوئی دخل نہیں 
دینا چاھۓ اور لوگوں کو ان کی رائۓے کے مطابق ان کے عقائد 
میں آزاد چھوڑ دینا چاہئے اور خلیفہ کے لۓ مناسب نہیں کہ ایک 
منصوص مذ هپ کو دوسرے مذاعب کے غلاف مدد مثصرت پہنچاۓ ۔ 
اس راۓے کے سرخیل حول بن اکئم ای" وقت اور یژید بن هارونه 
واسطی تھے ۔ چنائیہ جب مامون نے امیر معاوبهة ہر تبریٰ بھیجنے 
کی وسم جاری کر چاھی تو جی حول تھے جنھوں نے اس ہے کہا 
کہ 'اس مسئلہ میں میری راۓ یه ے که آپ لوگوں کو ان کے حاله 
پر چھوڑ دیں اوران پر یہ ظاعر نہ کریں کہ فلاں ورقے کی طرفه 
آپ کا وَجَحات ہے۔ بھی سیاست کی مصلحت عےہ اور یہی تدبر کا 
گٹاضیا ے'“ ۔ یزید بن مارون کے بارے میں ماسون کہا کرتا تھا 
میں ان کا چچت احترام کرتا ہوں کیولکہ اگر میں نے خلق قرآن : 


٦ے‏ مم کو 


َم اس 

کا اظہار کر دیا اور انھوں ۓ اختلاف کیا ٹو لوگ دنہ میں مہتل 

خو جائیں کے ۔ ۱ ۱ 

اس کے خلاف دوسرا گروہ تھا جس نے خلیفہ کو یه سجھایا 

کہ لوگوں کو اس گروہ کی رائۓے اختیار کریۓے پر مجبور کرلا ھی 

حسن تدبر ے۔ اس جاعت کے سرخلهہ مامىه بن اشرس اور 
احمد ابن ١بی‏ داؤد تھے ۔ 


قضاء و قدر نے شاید بھی چاھا کہ حزب اول کمزور پڑ جاۓ ۔ 
چنا نبہ یزید بن ھارون کا ہ,ھ میں انتقال هو گیا اور یل بن اکئم 
قاضی‌القضضاۃ کے منصب ہے ۸ھ میں معزول کر دے گۓے اور ان 
کی جگە ابن اہی داؤد کا تقرر ھؤا۔ لہذا موئیدین کا پله بھاری 
ہو گیا اور ۱ھ میں مامون نے لوگوں کو لق قرآن کا قول اغتمار 
کرۓے کا فرمان جاری کر دیا۔ 


مامون خود تعلم یافتہ اور ڈی شخص تھا لیکن اس کے باوجود 
اہنے ماحول کے اثرات ہے متاثر ہوے بغیر نہیں رہ سکا۔ مسائل دین 
میں ہے وہ جو کچھ حق سمجھتا تھا ؛ شروع ھی ہے اس کا میلان یه 
تھا کہ اس کے قبول کرنے پر لوگرں کو بچبور گیا جاۓ اور اس 
باب میں معتزلہ نے اس کی ھمت بڑھائی اور اس کی مددک کیونکه 
عہ اپنے ہلیادی اصول ١اس‏ بالمعروف و تھی ٹنالمٹتکر میں حد ہے 
زبادہ مبالفه کرۓے تھے ۔ جیسا که پلے یان ہو چکا ھ ؛ ان 
میں سے اکثر کا ید خیال تھا کہ مومن فقط وھی ہیں جنھوں ۓے 
١صول‏ اعتزال اختیار کیا ے اور ان ہے سوا اور کوئٹی موسن نہیں۔ 
لہذا اگر وہ لوگوں کو انی راۓ اختما رر کرنے پر جبور کرے تھے 
تو یه ان کے نزد یک کفار کو دعوت اسلام دینے کے مترادف تھا 
اور اگر وه خلمفه کی اس پر آمادء کرنے میں کامیاب عو گۓ کہ 
وہ اعتزال کو سلطنت کا رسمی مذھب قرار دیدے تو گویا انھوں 
ہے اعلام کی عدمت کی اور ضحیح عقیدہ کی اشاعت کی ۔ مسللہ 
خلق قرآن ابسا سئلہ تھا جس کے اندر اعتزال ک پرری روح 
آگئی تھی کیونکہ مامون کے عصبد میں اس پر کثرت ہے جدل و اختلافب 
عو رھا تھا اور اس سمثله کی بلیاد معتزله کے سب ے بڑے اہؤل 
یمنی توحید اور عدم۔تعدھ حفات الہ پر رکھی گئی تھی ۔ راس لئے 


ا ال 7 1 


- مسئلة خلق قرآن اور اس کی تاریخ ہہ 
اٹھون ۓ سامون کی ہمتیں بلند کیں اور اس کا پورا ساتھ دیاہ۔ 
ان کا سب سے بڑا علم بردار احمد بن ابی داؤد تھا اور ید مسئله 
خلاقت عباسمه کم ۸جھ ے مہبھتک سب ہے بڑژامسلله نارھا۔ 

مامون نے رھ میں خلق قرآن کا عقیدہ اختیار کرۓ کا فرمان 
جاری کیا۔ اس کو تافذ کرۓۓ کے لۓے اس۔* جو نظام قا م کہاء 
تاریچ ہیں اس کو 'لة' کہتے ہیں ۔ یہ لفط پہلے بھی اس معتی 
میں مستعمل تھا۔ دعوت کے گم میں انبیاء علیهمالسلام کو جو 
عذاب سپنا پڑا اور جس صہر و ضبط کا انھوں ۓے اظہار کیا اس 
ای لة کہتے تھے ۔ بعد میں شیعوں ہر ان کی سماسی سرگرمموں 

سازشوں کی وج ے جو مصائب ٹوۓ اور آاتھوں نے جس 
ار لود ار ا ا ا نة کہا گیا ۔ لیکن اس دوز 
سے اس لفظ کا استعمال ان علاء کے اختمار کے لئے مخصوص هو کیا 
جو قول خلق قرآن کے اتکار پر مورد عذاب ھوۓ۔ 

یہ فرمان مامون نے ممام صوبوں کے حاکموں کے ام جاری کیا ۔ 
اس کی نقل تاري' طبری اور تاریخ بغداد طیفور وغیرہ میں تفصیل 
سے درج ے۔ اس کا مضمون بہت طوبل ہے اس لئے یل میں ہم 
اس کا خلاصہ پیش کرے ہیں : 

و سامون کا خیال تھا کہ لوگوں کے عقاثد فاسدہ ی تصحیح 
اس پر واجب ے خصوصاً ایسے وقت میں جب اصول دین میں ہے 
کسی اصل ہیں فساد واقم ہو چکا ھو۔ مثا جب لوگ قرآن کو 
قدامت میں اللہ تعالوٰ کے ساتھ شریک کر کے شرک میں مبتلا 
ہو رے ھوں ۔ 

+ اس دور میں کثرت ےے عامالناس غلق قرآلّ کے بارے 
میں گفتگو کرتے اور کہتے تھے کہ قرآن قددیم ے اور علاء متیتن 
اسی طرف لوگوں کو دعوت دیتے تھے ۔ مامون نے اپنے فرمان میں 
قرآئی دلائل ہے اس عقیدہ کو باطل ثابت کیا ے ۔ 

اس عبد میں چت ہے قاضی بھی قدامت ترآن پر اان 
رکھتے تھے ۔. یە لوگ صرف ان کی شہادت قبول کرے جو قدامت 
قرآنػ کے ۔قائل تھے ازر جو اس کے سوہ و تن بی 
سر بک و 


۰ ٰ بہال...“ ۳- 


جب مامون کا غمال یہ تھا کہ قاضی یا شاھد ے لضاء یا شپادت-. 
کی توئیق نہیں کی جا سکتی اگر اس کا عقیدہ صحیح نہیں ہے کیولکد 
جو شخص قدامت قرآن بر ایمان لے آيیا اس ے توحید کو شعیف 
کر دیا اور اپنے عقیدہ کو خراب کر ڈالاإ۔ ایسا شخص کسی 
شہادت پا عدالت کا امین نہیں ہو سکتا اور یہ گان ہو سکتا ے 
کہ ابی شہادت ہیں جھوٹ بولے اور اپلے فیصلہ میں ظلم کرے ۔ 

ی۔ اس لئے اس نے اپنے فرمان میں واضح کر دیا کہ کوئی 
شخص حاکم یا شاہد نہیں هو سکتا جب تک اس کا ایمان درست نہ ہو 
اور اس کی توحید صحیح لہ هو ۔ 

اس ابندائی فرمان میں ماسون بے کوئی ظلم یا سختی نہیں کی 
بلکہ صرف یہ حکم د یا کہ جو شخص خلق ٹرآن کا قائل نہ هو اس 
کو حاکم يا قاضی لد مقرر کیا جاۓ اور اس کی شہادت لە 
قبول کی جاۓ ۔ ۱ 

ا‌س ہے بعد ىامون ے حا کم بغداد اسحق بن ابراھم کے ام 
دوسرا فرمان جاری کیا کہ کبار محدٹین میں ہے سات آدمیوں کو 
اس کے حضور میں پیش کیا جاۓے۔ یہ سات یه تھے : 

۔ مچد بن سعد صاحب الطبقات الکبںیل جن کا شبار حفاظ کباز 
میں سے اور جو حدی روایت کے لئے مشہور ہیں ۔ : 

ب ابو مسلم جو یزید بن هارون کے منشی اور مشہور 
محدث تھے ۔ بخاری ے ان ہے روابت کی ے ۔ 

٣‏ بل بن معین۔ اکابر محدئين بغداد اور اقدین رجال 
میں ہے ہیں ۔ محدئینء رجال کی توئیق و تضیف میں ان ہر بڑا 


اعتاد کرے ہیں ۔ : 
بب زھیر بن حرب ابو غیلمة ۔ مشہور محدث ہیں جن ے بناری 
فوو مسلم ۓے کثرت ہے روایت کی ے ۔ ۱ 


۵ہ اساعیل بن داؤد۔ بنداد کے ایک مشہور عدث تھے ۔ ۱ 
ہم اماعیل بن ابی مسعود۔ بغداد / کی اکائر محدلین میں 
سے تھے اور واقدی کے کاتب تھے ۔ : :8 
اے۔ احمد بن ال ورق مشہور عدث ہیے۔۔۔ 


مسئله خلق قرآن اور اس کی تارب َ‫ 

یہ لوگ بغد آد کے ممتاز محد مین تھے ۔ انھوں نے مامون کے قول 
اخلق قرآن کی ىذمت کی تھی اور قدامت قرآن کی تعلم دیلے میں 
ہمش پیش تھے ۔ مامون ۓ ان حضرات کو اس لۓ بلوایا کہ اس 
کی عہت و جلال ہے مرعوب ہو کر وہ اس کے قول کی ٹائید 
کریں گے تو عوام بھی ان کی پیروی کریں گے اور اس طرح الله 
ختم ہو جائے گا۔ مامون کا بہلا قیاس تو صحیح تھا لیکن دوسرا 
صحیح نہیں نکلا ۔ یعنی جب یه لوگ اس کے دربار میں حاضر کۓ 
گئے تو انھوں ۓ کہدیا کہ ھم خلق قرآن کے قائل میں اور اہنے 
گھروں کو واپس کر دئۓ گئے لیکن اس سے الله ختم نہیں ھؤا۔ 
اس کے بعد مامون نے اسحاق بن ابراہم کو حکم دیا کف وہ 
اھل حدیث کے قہاء و مشائخ کو اپتے گھر میں جع کرے اور ان 
کے ساسلے ان ساتوں اکابر ہے وھی بات کہلواۓے جو انھوں ہے 
مامون کے حضور میں کہی تھی ۔ اٹھوں نے وھهاں بھی اپنا قول 
دھرا دیا اور آزاد چھوڑ دۓ گۓے ۔ 

لیکن اس گروہ میں احمد بن حنبل له تھے ۔ بمض اور راویوں کا 
خیال ےے کہ ابن ابی داؤدنےۓ بيه مشوره دیا تھا کہ ان کو لەه 
بلایا جائۓۓ کمونکہ ان کی صلابت و استقامت سب کو معلوم تھی ۔ 
بھر حال جب ابن حلبل کو ان ساتوں علاء کا حال معلوم ھؤا تو 
سخت حزن و ملال کا اظہار کیا اور کپا کہ ''اگر یہ لوک صبر 
سے کام لیے اورالہ کے لئے ثابت قدمی اختیار کرتے تو معاملہ طے 
ہو جاٹا اور اگر چہ اس شخص (یعی ماہون) ۓ ان کو ڈرایا تھا 
لیکن جب انھوں ےۓ اس کے قول کی تائید کر دی اور یہ لوگ 
شہر کے چشم و چراغ تھے تو اس کو دوسروں کے خلاف اقدام 
یق جرأت هو کی“'۔ 

اس حادلہ ہۓ بلا شب حکومت کا ہاتھ مضبوط کر دیا اور 
حد ین و عوام کے پھلو پر ایک ضرب کاری لگائی اور ان کو بہت 
صدمه پینچایا اور ان کو جبور کر دیا کە وہ ایک بطل عظم کا 
انتظار کربں جو اس حادە کا جواب دے۔ : 

ماموٹث کا دوسرا قدم بہت سنگین تھا کموٹکھ اب اس ے صرفه 
بھی نہیں کیا کہ جو لوک اس کے عقیدہ کے غلاف تھے ان کو 


مناصب دولت ہے محروم رکھا بلکہ فقھاء و عدئین کو علول!الضموع '_ ' 
خلق ترآن کے اقرار پر یبور کیا ۔ اگرچہ نہ وہ کسی عہادہ کےٴ 
خواہاں ھوں اور نہ کوئی شہادت دیلے جا رۓے ھوں ۔ اس تشدد 
ہے عوام میں ایک خاجان برہا ہو گیا لیکن رد عمل کے طور ہر مامون 
کہ روبہ میں اور سختی پیدا هو گی اوراس ۓ اسعاق بن براھم 
کو تیسرا غط لکھا کہ کسی شخص کو جو خلق قرآن کا قائل لہ عو ء 
کسی عہدہ پر مقرر لہ کیا جائۓ اور اس کو حکم دہا کہ لوگوں 
کا کثرت ہے امتحان لے ۔ اسحاق نے اس غط کے بعد کثرت ہے 
ققماء ء حکام اور حدثین کو جممع کیا:.اور ان کا امتحان لیا کہولکہ 
غقنباء قضاء پر فالز تھے ء حکام عام عال دوے پر مامور تھے اور 
عدثین تعام پر مترر تھے اور یه ممام انور ایسے ہے اظوم یت 
چاہتا تھا کہ وہ اییے شخص کے هاتك میں ہوں جو غلقِ قرآن کا 
قائل ئە هو ۔ 

اسمحاق ےۓے شاہیر علإء اور اکابر شہر کو بلوایا اور ان کا 
امتحان لیا ۔ ہم قارئین کے لئے اس امتعان کے چند 'مویۓۓ پیش 
کربے هیں ۔ 
پہلا ا۔تحان 

اسحاق بن آبراھم : قرآن کے بارے میں ممہارا کیا خیال ے ؟ 

بشر بن الولید : قرآن کلام اہ ہے ۔ 

اسحاقق: میں ۔ و وس وی وش 

وہ غلوق ے ؟ 

بشر: اللہ هر چیز کا غالق ے۔ ا 

امحاق : کیا قرآن بھی کوئی چیزے ؟ 

بشر: وہ بھی ایک چیز ے × 

امحاق : پھر تو وہ بھی لوق ے ؟ 

بشر وہ خائق نہیں ے ۔ ۱ 

امحاق : ہیں نے عم سے یہ نہیں پوچھا۔ یہ جال کہ کیا وہ 

غلوق ىے ؟ ۰ 
بشر نے جو جوا دیا اس سے ار جواہو یں دے متام 





اممثله خلق تقرآن اور اس کی تار ۹ 
دومرا امتعان 
امحاق : کیا قمرآن بخلوق ے ؟ 
ملی بن ابی مقائل : قرآن کلام اللہ ے ۔ 
امحاق: میں ے مم ہے يد نہیں پوچھا۔ یہ تا کیا وہ 
لوق ے ؟ 
عل : وہ کلام'اللہ ے اور اگر امیر المونین ھم کو کسی اور 
بات کا حکم دیں تو ہم سمع و طاعت کے لئے حاضر هیں۔ 
ٹیسرا امتحان ۱ 
ہےےسمجھیوسے یجس ج٤‏ 
اسحاق : کیا قرآن خلوق ہے ؟ 
)ہو حسان ا لزیادی : قرآن کلام الہ ے اور اہ ھر چیز کا 
خالق سے اور اللہ کے سوا رشے مخلوق اہ 
اور اپرالمومئین مارے اپام ھیں۔ وه 
جو کچھ سنتے ھیںء ہم نہیں سلئے وہ جو 
کچھ جانتے ھیں ؛ ہم نہیں جانتے اور اگر 
وہ ہم کو کسی بات کا حکم دیں گے 
تو تعمیل کریں گے اور ملع کریں گے تو 
رک جائیں گر اور دعوت دیں گے تو ہم 
جواب د یں گے ۔ 
امحاق : کیا قرآن خلوق سے ؟ 
١ہو‏ حسان : یہ تو اہی پہلی بات د ھرا رھاے ۔ 
اسحاق : یە امیرالمومطین کی بات ے ۔ 
اہو حمان : اچھا اگر یہ قول امبرالمومنین کا ےفقو انھوں ے 
نہ لوگوں کو اس کے سائلے کا حکم دیا ے نه اس 
طرف دعوت دی ے اور اگر مم مجھ کو غبر دو 
کہ امیرالمومنین نے تم کو حکم د یا ہے کہ میں 
کہوں تو جو تم حکم دو میں کہدوں کہونکە تم 
0 مامون کے ثلہ لوگوں میں ہے هو ۔ _ 
اعحاق : مھ کو یہ حکم نہیں دیا گیا ے کہ ممہارے پاس کوئی 
پیغام پہنچاؤں بلکہ صرف یہ حکم د یا گیا ے کہ تمہار! 
امتعان لوں ۔ ٍ 


7 البال 
چوتھا امتعان 

اسحاق : قرآن کے بارے میں مم کیا کہتے هو ؟ 

احمد بن حنبل : وہ اللہ کا کلام ے ۔ 

اسحاق : کیا وہ خلوق سے ؟ 

احمد: وہ اللہ کا کلام ے ۔ اس سے زیادہ میں کچھ نہی 

: کە سکتا۔ 

امحاق : الہ تعالوی کے سییع و بصیر ہوئۓے کے کیا معلی ؟ 

احمد: وہ ویساے جیسی کہ اس ے خود اہی تعریف کی ے۔ 

اسحاق : تو اس کے کیا معنی ؟ 

احمد: میں نہیں جانتا۔ وه ویسا ھی ہے جیسی کہ اس نے 

خود اہی تعریف کی ے۔ 

اکٹر لوگوں کے جوابات اسی قسم کے ہوتے تھے ۔ اسحاق تے 
١ن‏ ممام افوافل کو لکھ کر مامون کے پاس بھیج دیا۔ مامون بڑھ 
کر سخ غجضبناک ھؤا۔ اس ۓ اسحاق کو چوتھا غط لکھا اور 
حکم دپا کہ اگر بشر بن الولید اور ابراھم بن المھدی انکار کریں 
تو ان کی گردن ىار دی جائۓ اور باق لوگوں کو قید کر کے مارے 
عسکر میں بھیج دیا جاۓ۔ یہاں ان کو سمجھایا جائۓ گا۔ اگر وہ 
سمجھ گئے تو غیر ورلہ انشاء اللہ سب تلواری نذر ھوں گے ۔ 

اسحاق ۓ اس حکم پر تیسں قاضی و فقہاء اور حدثین کو جع 
کیا اور ان کا امتّحان لیا۔ سب نے غلق قرآن کا اعتراف کیاء بجز چار 
آدمیوں کے ۔ یسضی احمد بن حلبل؛ ۴د بن نوحء ساد اور 
قرار ھری۔ دو آغرالذ کر ۓے تو دوسرے اور تیسرے روز اعتراف 
کر یا اور چھوڑ دۓ گئے لیکن ابن حنبل اور ابن لوح اپنے عقیدہ 
پر قائم رے ۔ اس لئے ان کو زنییروں میں باندھ کر مقام طرطرس 
کو روائہ کر دیا گیا جہاں مامون مقم تھا ۔ اسحاق نۓ خلیفه کو 
یہ بھی لکھا کہ اکثر لوگوں نے تاوبل کرتے ہوئے اعتراف 
کہا ہے ۔ عقیدة نہیں اور یة کہا کہ وہ اعتراف کرے پر مجبور تھے ۔ 
یہ پڑھ کر وہ اور بھی برھم ھڑا اور اس ے اسحاق کو پانھویں _ 
مرتبه لکھا کہ ممام ان_کار کرے والوں کو میرے پاس بھیچ دو۔۔ 
چنا ھہ اسحاق ۓے ١‏ کیس آدمیوں کو گرفتار کر کے ووالہ کیا لیکن 


سمئلڈ خلق قرآن اور اس کی تارع ٭ ۱ 


کی خبر آکی اور وھیں ے ٹوٹا دیا گیا اور ان میں ے اک 
چھوڑ دے گئے ۔ 

رامته ہیں بچد بن وح کا انتقال هو گیا۔ اس لۓے قیادت ١‏ 
ریاست اہحمد بن حلبل کے لئے مخصوص ہو گئی اور سب کی نظریر 
انھیں ی طرف آٹھنے لگیں ۔ 

مامون ے منتے وقت اپنے بھائی اور جانشین معتصم کو یہ 
ومیت لکھی گ٭ وہ قرآن کے سسمئلہ میں اہنے بھائی کی پیروی کرے 
اور احمد ابن ابی داؤد کو هر مشورہ میں شریک کرے ۔ 

مامون تو عالم و فاضل تھا ۔ خلق قرآن کا عقیدہ اس کے علم 
کا تیج تھا لیکن معتصم ایک فوجی آدمی تھا جس کو لکھنے 
پڑھنے ےہ کوئی دلچسبی نہیں تھی ۔ اس لئے اس ۓ صرف مامون 
کی وصیت پر عمل کیا اور بڑی سختی ے عمل کیا اور تمام اطراف 
غلافت میں حکم بھیج دیا کہ لوگوں کو خلق قرآن کے امتحان میں 
مچتلا رکھا جائے اور بچوں کو اس کی تعلیم دی جااۓ۔ لوگ سختہ 
مصیبت میں پڑ گۓ ۔ بعض علإء کو قتل کیا گیا اور احمد بن حنبل, 
کو درے لكکاۓ کئے ۔ 

معتصم نے احمد بن حلبل پر غخصوصاً بڑی سختی کی اور خلق قرآن 
کا عقیدە سالنے پر ان کو مور کیا لیکن وہ ابی جک قائم رے۔ 
جمہور ان کی صلابت و استقلال کو حیرت و استحسان ہے د یکھنے تھے 
اور رجال دولت ان کی تحدی پر باس و نفرت ہے نظر ڈالتے تھے ۔ 
احمد مھبوس تھے مامون کے آخر عہد ہے ۔ ان کے باموں اتعاق 
ان حنبل خفمہ طور ہے قید خاے میں ان کے پاس پہنچؤ اور ان کو 
مشورہ د یا کہ وہ تقیہ کر کے خلق قرآن کا عقیدہ تسلیم کر لیں لیکن 
انھوں ۓے کہا کهَ ”اگر عالم تقیہ ہے جواب دے اوز جاھل, 
جبالتم ہے تو پھر حق کیے ظاھر ہوگا ؟““' اور ان کو خیاب کی۔ 
يہ خدیث سنائی کہ ”مم ے ہل ایک شخص تھا جس کو دبن کے 
مخامله:میں آرے ہے چیر دیا گیا لیکن وہ حق ہے پھرا نہیں ٴ1 یه کلام 
سن کر وہ مایوس ہو گئے اور لوٹ آے۔ 


مسمجھوممید 


5 ۱ ان 029 


معتصم ۓے احعد بن حلبل کو اپنے دربار میں بلوایا۔ درہاو - 
میں ابن ابی داؤد اور اس کے اصحاب موجود تھے ۔ بجلس قضات اور 
غضہاۓ دولت ے کھچا کھچ بھری ہوئی تھی ۔ خلیفہ نے ان کو 
حکم دیا کە احمد ے مناظرہ کریں ۔ اس مناظرہ کا خلاصہ یہ ےہ : 

المعحصم : مھارا کیا عقیدء ے ؟ 

احمد بن حلبل : میں شہادت دبتا ھوں کہ نہیں ے کوئی اہ 

ہز اہ کے اور آپ کے دادا عباس ے روایت 
کی ے که جب عبدالقں وند ۓ کر 
رسول اللہ صلى ات عليه وسلم کے پاس آۓ تو 
آپ ے ان کو ایمان بالق کی تعلم دی اور 
فرمایاا: عم ایمان باللہ کے می جانئے ہو ؟ 
انھوں ے جواب دیا: ال اوراس کے رسمول 
زیادہ علم رکھتے ہیں۔ آپ ے فرنایا اس 
کے معنی ھیں بہ شہادت کہ ببجڑ اہ کے اور 
کوئی اللہ نہیں اور مد اللہ کے رسول ھیں اور 
اقامت صلواة اور اد اے زکوات اور صوم رسضان 
اوریہ کہ تم غنیمت کا پانھواں حصہ داخل کرو۔ 
(احمد بن حلبل کا یہ مفہوم تھا کہ ایمان ک 
تفسیر میں رسول اہ ے خلق قرآن کا ذ کر 
نہیں فرمایا) ۔ یا امیرالمومثین ! اگر کتاب اللہ 
اور سلت رسول اللہ میں کوئی چیز ہو تو فرمائیے ۔ 
میں اس ہر ایمان لے آؤں گا ۔ 
حاضرین میں ہے ایک شخص: اللہ تعالیغ نے فرمایا بے : بایاٴتیھم 
من ذکر من ربھم محدث ۔ (نہیں آیا 
ان ے رب ک طرف ہے کوئی نیا ذکر) 
تو کیا یه محدث (لیا) غخلوق کے سوا 
کچھ اور بھی ہو سکتا ے ؟ 
احمد بن حلبل : اللہ تعالول ۓے فرمایا ے : والثرآن ڈی!الذکر 
(اور قسم ے قرآن ذکر والے کی) ۔ اس اقرے . 
میں ذکر ہے ساد قرآت ے اوراس آوت میں ' 


۱ مسثل خاق قرآن اور اس کی تارج ۳٣‏ 


جو مم نے نقل کی ہے ؛ ذکر ہے مراد قرآن نہیں ے 
کمونکہ لفظ ذکر پر الف اور لام داغل 
نہیں ہیں ۔ ۱ 
دوسرا شخص : کیا اس شخص ۓ نہیں کہا کہ اللہ تعالول ھر چیڑ 
کا خالق ے ؟ 
این حلبل : الہ تعالول نے فرمایا تھے : تدم کل شۓ باس ربھا۔ 
(آندھی هر چیز کو اپنے رب کے حکم ہے جس حس 
کر دبتی ے) تو کیا وہ بجز الہ کے ارادے کے برباد 
کر سکتی ے ؟ 
تیسرا شخص : عمران بن حصین کی اس حدیث کے بارے میں 
مہارا کہا خمال حم ان ال خلق الذ کر ؟ 
(بیشک اللہ نے ذکر پیدا کیا) ۔ 
بن حلبل : یہ غلطے ۔ صحیح روابت یہ ے۔ ان اللہ کتب اذ کر۔ 
(یشک اللہ ۓ ذکر فرض کہا) ۔ 
چوتھا شخص : ابن سسمعود کی حدیث میں آیا ھے ؛ ماخلق الہ 
سن جله ولا نار ولا ساء و لاارض ء اعظم من 
آیه الکرسی ۔ (القہ ے جلت و دوزخ اور ارض 
وم میں سے کوئی چیز خلق نہیں کی جو آیة الکرسی 
سے بڑھ کر ھو)۔ 
"بن حنبل لفظ خلق کا اطلاق جنت و دوزخ اور ارض و ساء 
پر ھؤا ےہ ؛ قرآن پر نہیں ۔ 
پا تھواں شخص : کلام انقہ کے یر خلوق ہوئنے کم عتیدہ بلا شیہ 
تشیمە کی طرف لے جاتاے ۔ 
ان حنبل : وه ایکسدےءۓے نیازے ؛ نہ کوئی اس کا نظیر عے 
نہ کوئی اس کے براثر ہے اور وہ ویسا ھی ے جسا 
کہ اس تے خود بیان کہا ے ۔ 
معتصم : تم کو کیا ہو گیا ے ۔ ید تم کیا کہتے ہو ؟ 
ابن حنبل: یا امپرالمومئین !ا آپ بجھ کو کوئی چیمز الہ ی 
: کتاب اور اس کے رسول کی سلت ہے پیش کیجئے ۔ 


٥٣٣مًُْ‏ اتال 


حاضرین میں ے ایک شخص : حضور اس ہے عثلىی دلائل ہے بث 

کرے میں ؟ 
اب حنبل ؛ میں نہیں سمجھتا بہ کیا بات ے (یعنی بە عقلی دلائل) 
نہ تو ان کا ذکر اق کی کتاب میں ے ند اس کے 

وسول کی سنت میں ۔ 
حاضرین میں ے ایک شخص : پا اسیرالموسطین ! جب حضوراس ے 
سامنے حجت پیش کرتے ہیں ثو وہ 
ہم ہر حمله کرے کو دوڑتا ے اور 
جب ہم اس ہے کلام کریتے ہیں تو 
کہپنا سے میں نہیں جاننا یہ کیا ہے ۔ 
ابن ابی داؤد: یا ابرالمومنین ! بلا شبہ پہ گمراہء گمراہ کن 
اور بداعی ے ۔ 

اس طرح یہ جلس ختم ہوئی اورابن حنبل کو قید خانہ میں واہس 
بھیج دیا گیا ۔ یونبی تین روز تک یہ مناظرہ هوتا رھا اور جب 
قتیجہ کچھ نە نکلا تو معتصم ے حکم دیا کہ ابن حلبل کو درے 
لگا جائیں۔ مسعودی کی روایت کے مطابق ہم درے لکائۓ گلے ۔ 
احمد کا جسم لہو لہان اور زخموں ے چور هو گیا اور وہ قید خاۓ 
میں واپس بھیج دےۓ گۓے ۔ بعد ازاں این ابی داؤد ۓ معتصم کو 
مشورہ دیا کە احمد کو قتل کر د یا جاۓ لیکن معتصم بے يہ مشورہ 
قبول نہیں کیا اور احمد کو آزاد کر دیا ۔ آزاد کرتے کا ایک ہب 
تو یہ تھا کہ احمد جع خلائق تھے ۔ لوگوں کو ان ے اتنی گہری 
عقیدت تھی کھ اگر ان کو آزاد نہ کیا جاتا تو سخت فتنہ کا 
اندیشہ تھا جس کا مقابله ا ممکن ہوتا۔ دوسرا سبب ید تھا کهہ 
معتصم ایک ببادر اور الوالعزم فرمائروا تھا۔ جب اس ے دیکھا 
که اپنے عقیدہ کے قیفظ و دلاع میں احمدد نے اس غیر معمواں شجاعت 
و ثابت قدمی کا ثبوت دبا ے؛ ە ان ہر کوئی خوف طاری ھوتاے ء 
تہ کسی کمزوزی کا اظہار ہوتا ےہ تو اس کےہ دل میں احمد کی 
عظمت و محبت پیدا هو گئی اور از را قدر دای ان کو رھا کر دیا۔ 
ےھ ہیں معتصم کا اثقال هو گیا اور وائثق تخت بفداد پر آیا۔ 
یہ علم و فضل میں ساسون کا شل بلکہ اس ہے بھی بتر تھا۔ اس 


۰ 4۸ ۔ 
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مسئل خلق قرآنَ اور اس کی تار ۰ 


لئے اس ے غلق قرآن کی تحریک کو ماىون ے بھی زیادہ اھہت دی ۔ 


اس کے زمائے میں احمد بن نصر بن مالک بن الھیٹم الخزامی کا 
مشہور حادله پیش آیا ۔ 


ابن نصر کا دادا مالک نقباۓے بی عباس میں ہے تھا۔ اس لئے 
احمد کا شار وقت کے اکابر وؤساء و امراء میں تھا۔ احمد بڑے 
عالم اور محعدث تھے اور اس بالمعروف و ھی عنالملکر کو فرقی 
سمجھتے تھے ۔ عقیدۂ خلق قرآن کی خالفت کے لے اتھوں نے ماىون 
کے عہد میں ایک جاعت تیار کی اور حکومت کے خلاف بغاوت کی 
لیکن کامیاب لہ ہو سکے ء اس لۓ مستور هو گئے ۔ وائق کا زمانہ 
آبا تو وہ پھر اٹھے لیکن اسحاق حا کم بغداد ۓ احمد اور ان کے 
ساتھیوں کو گرفتار کر کے وائق کے سام پیش کر دیا۔ وائق 
نے پھلے ان سے مناظرہ کیا اور جب وہ اپنی راۓے سے باز نہیں آے 
تو وھیں تلوار منگا کر اپنے ھاتھ ے ان کا سر قلم کر دیا۔ یہ سر 
کچھ دئوں تک بغداد کے جانتب شرق میں سوںل پر چڑھارھا۔ اس 


_ کے بعد جالب حربی میں لٹکا د یا گیا ۔ 


اس واقعه ے بغداد میں هنگامۂ عظم برہا ہو گیا لیکن وائق 
ے ابن حنبل ہے تعرض نہیں کیا اور ایک روابت یہ ہے کہ وائق 
ےۓے ان کو حکم ديیا کہ وه شہر چھوڑ کر چلے جائیں۔ اس لے 
وہ خی هو گۓے اور وائق کی موت کے بعد ظاعر ھوۓ ۔ ۰ 

۲٣ھ‏ میں وائق کا انتقال ھؤا اور متوکل تخت ہر یٹھا ۔ وہ دو 
آخر مھ میں اس ۓے وہ مشہور فرىان جاری کیا جس سیا خلق قرآن 
کہ قول کی محائعت کی ۔ ممام انحاۓے سلطلت میں اس نۓ حکم جاری کیا 


. کہ خلق قرآن ہے بارے میں کوئی کلام نہ کیا جاۓ۔ اس حکم 


کہ جاری ہوتے ہی لوگوں کے دم میں دم آیا۔ ساری خلقت نے 
اس گو دعائیں ديیں اور اس کو بھی السلت کا لقب ملا حالالکہ 
وہ ظلم و سختی میں مشہور تھا ۔ 

خلق قرآن کا ید فتله صرف شہر بغداد تک محدود نە تھا بلکه 


اہر صویہ ء ہر شپرو ھرقصبہ میں اس کی آگ لی ہوئی تھی ۔ 


۲ اتبال 


تمام آفاق میں علاء و فقہاء و عدئن مورد عذاب رےے ۔ طرح طرح 
ہے ان کا امتحان لیا گیا اور قسم قسم کی ان کو سزائیں دی گئیں ۔ 

ہر جلس و محفل اور ھر طبقه میں یه مسئله خاص مسئلہ بن گیا ء 
ہاں تک کەه جہاں دو آدمی ا کٹھے ھوے؛ ایک دوسرے ہے 
پوچھنے لگنے : قرآن بخلوق ہے یا غیر بغلوق ؟ اور جپ علیحدہ 
ہوے تو بنغضضس و علاد ے یا تفان طبع کے لۓے دوسرے شخص ہر 
تہمت لگاے۔ اس ہے سازش اور انتقام کی ایسی گرم بازاری ہوئی 
کہ ہر شخص دوسرے شخص ہے ڈرئے لکا اور یہ قصے اور حکابتیں 
اس زما نہ کے اد ب اور زندگی کا جز بن گئیں ۔ ۱ 

ہہر حال اب ھم کو دیکھنا يہ ہے کہ یہ مسئلہ اس حد تک 
آخر پہنچا کیوں ۔ کیا اسباب اس کے داعی ھوۓے اور هر فریق کا 
وجہۂ نظر کیا تھا اور اس کے نتایج کیا لکلے ۔ 

اس فتلهہ میں حکومت اور معتزلهہ ایک فربق تھے ۔ حالات اور 
والقمات ہے صاف معلوم ھوتا ے کہ ان کی ہت نیک اور ان کإ مقصد 
اچھا تھا ۔ جہاں تک معتزله کا تعلق ہے واصل اور عمرو بن عبید _کے 
زمانە ے هی ان کی راۓ یه تھی کہ لوگوں کے عقائد فاسد هو چکے 
ہیں اور ان کی تصحمیح واجب تے اور ان کی نظر میں اس تصحیح کا 
مددار القہ کی توحید اور اس کے عدل پر تھا اور ان کا عقیدہ' توحید ان 
کو توحید کے ثمام سعائی کی طرف لے گیا ۔ چنانچہ الٹھوں نے مال کیا 
کہ قدامت قرآن کے عقیدہ ہے تعدد قد لازم آتاے اور اسی لے 
آنھوں ۓ صفات کا انکار کیا کیونکہ اس ہے بھی تعدد لازم آتا 
اور روبت الہی کا انکار کیا کموٹکہه اس ہے تجسیم لازم آی م, 
لہڈا انھوں ے چاھا کہ لوگوں کو تنزیہ فلسفیانہ اور توحید 
فلسفیانه کی طرف دعوت دیں جس میں تجسیم ؛ تشبیه اور تعدد کا 
کوئی شالبة نہ ہو۔ اس کے لئے انھؤں ۓ مام امصار و بلاد میں 
دعاۃ بھیجے اور جب ان کے ھاٹھ میں سلطنت و قوت آئی تواس کو 
استمال کیا۔ لہذا جب انھوں نے لوگوں کو دین ےہ بھرے 
اور الحاد کی طرف جھکتے پایا اور ان کے عقیدہ میں فاد دیکھا 
تو ان ے جنگ کی اور ان کو ڈرایاء د ہما یا اور موقع لگا تو قتل بھی 
کیا اور اپنے مد ھب کی اشاعت میں ے اندہا جد و جہد کی۔ مقد وستانء 





7چ سفة عق ان اور ای درا وو 
ا بت دنت بھیجۓے اور ایک غلق کثیر 
ے اق کی دھوت ہر لبیک کہا ۔ لیگی ابتدالی دور میں وہ حکوت کے 
ساتھ منسلک نہیں ہوۓے تھے ۔ پھر جب ماسون کا زمانه آیا تو اس ۓ 
چاھا کہ ابلے دربار میں اھل علم کی ایک عجلس قائم کرے جو فختلف 
مذ اھب کے بارے میں تحقیق کرے اور تلقیدو تتقیح ہے صحیح کو فاسد 
ے علیحدہ کرے اور اھل مجلسں میں بالکل آزاد مناظرہ ہو اور بعیثک 
خالصس ھو اور جس مسئلہ پر الفاق هو جاۓ لوگوں کو اس کے عمل ٣‏ 
پابند کیا جاۓے ۔ قضاء و قدر ۓ چاھا که اس تفتیش و تحقیق کا مظھر 
مسثلہ غلق قرآن ھی ےہ کیونکہ اس کا تعلق اصول دین کی سب ہے 
بڑی اصل بعلی توحید ہے تھا ۔ٴلیکن یہ بھی ممکن تھا کە مسائل اعتزال 
میں ہے کوئی اور مسئله آزمائش کے لئے سامنے آتا ۔ مثل5 مسئله رویت 
باری یا مسثله خلق افعال ۔ لیکن ان مسائلٴ میں حقیقت ہے انحراف آسانه 
اور عذر ممکن تھا اور خلق قرآن کا مسئلهہ اس قدر واضح تھا 
که اس ہے بچ لٹا محال تھا ۔ 


پھر تاریخی مسائل میں بعض حالات ایسے حادثات پید! 
کر دہتے ہیں جن کا پہلے کبھی خیال بھی نہیں ہوتا ۔ مثلا مامون نے 
تحلیل متعہ اور تفضیل علی کا اعلان کیا تو اس بے کوئٹی حرج واقع 
نہیں ہوا ۔ لیکن خلق قرآن کے مسئلہ میں اس نے امتحان کا حکم دیا تو ۔ 
اس سے حالات بدل گئے اور سخت اتنه پیدا ھؤا اور یە اوہر بتایا 
جا چکاسے کہ اس نے امتحان کا حکم کموں د یا ۔ 

دورا ہب جس ےۓےاس فتله کو ابھارا وہ عوام کی لڑائىیق 
جھگڑے ہے دلچسبی ے۔ یہ جھگڑے خواہ سیاسی ھوں غواہ دینی 
عوام کو آن ہے بڑی رخغبت ہوتی بے اور اگر بسئلہ دیقق ھوتو اس 
میں الجھے کے لئے ان کا میلان اور شدید هو جاتاے ۔ اس دور میں 
بھی جی ھؤا۔ مامون اور رجال حکوستر ایک صف میں کھڑے عرگۓ 
اور علہاء اور عوام الناس غغائف صف میں اور جب کبھی حکومت نے 
ساتی مین اقراط کی ثٹو عوام ے غالفت نیں اس ے بڑھ کر 
را کی ۔اور عرٴ واقعہ اس ے سنکین تر واقعہ کا عہب بتا جاتا تھا۔ 
با تکب کہ عید معتصم ہیں خود غلیفہ ژھیم حکومت بن گیا۔ اس 
: جا ارہ کا داي مز اور رجال دولت موجود تھے اور احمد بن 


“۸ جہال .کت 


حنبل زھم نخالف بن گۓے اور افراد است کے دل اور ان کی ٹگاہیں۔ 
ان پر بجنع ھوگلیں ۔ ۱ 

جب حکومت اس فثلہ میں مبتلا عوگئی تو اس کے لئے رجوع 
کرنا دشوار هو گیا کہولکہ ایک طرف تو وہ یه عقیدء رکھتی تھی 
کہ وہ حق پر ے اور اس کے دشمن عض شور و شغبپ بجاۓے 
والے هیں اور دین ی حمیت ان میں کے اور دوسری طرف پ٭ بات 
تھی کہ رجوع کونۓ ہے حکومت کی ہیبت د لوں ہے آٹھ جاتی اور عوام 
اور ان کے جا ھل ماد بن کو حکومت ہر تسلط اور غلبہ حاصل هو جاتا 
اور اس میں بڑا غطرہ تھا ۔ 

بہ تو معتزله اور حکومت گی وجۂ نظر تھی ۔ رے ان کے معارضین 
تو معتزلہ کی طرح ایک را ۓے پر ان کا اجاع نہ تھا ۔ بلکہ ان کے 
مختاف اصناف تھے جن میں سب ہے زیادہ حترم وہ لوگ تھے جو باطن 
میں معتزلہ کے اس عقیدہ کی کہ قرآن خلوق ہے ء تائید کرےۓے تھے ۔ 
لیکن ید خمال کرے تھے کہ اس میں کلام کرنا صحیح نہیں عے . 
اور نہ یہ صحیح ے کہ اس مسئلہ ے عوام کو روشناس کرایا جاۓ ء 
کیونکہ وہ اس پر غور و فکر کی صلاحیت نہیں رکھتے اور اگر ھم ان 
ہے کہد یں کہ قرآن بخلوق صے تو ان کے دل ہے اس کا تقدس و جلال 
آٹھ جاۓ اور ان کا عقیدہ کمزور ھو جاۓ؛ اس لئے دین عامه 
کی حفاظت کے لۓ (اور عوام ھی امت کے سواد اعظم ہیں) اس باب 
کا بالگل بند کر دینا اشد ضروری ے ۔ بی وجد ے کہ جب اس 
گروہ سے سوال کیا جاتا تو وہ جواب نہیں دیتے تھے ۔ لہ یہ کہتے تھے 
کہ قران بغخلوق ے اور اگر کچھ کہتے تھے تو صرف بد گە قرآن 
کلام اق ۓے ارور اس سلک پر اس بات ےۓے ان کو اور بھی ۔ 
پختہ کر دیا تھا کہ جپ عہد تبی و صحابہ و تاہمین میں یہ سئلہ نہیں 
آٹھا تھا تو پھر اس دور میں اس کے آٹھاۓ کی کیا حاجت تھی >4 
اور نی و صحابہ و تابمین کا یمان بغیر اس سئله کے بھی مکمل و 
اکمل تھا ۔ : 
۱ اسی ال کی ثائید میں ایک روایت مشہور ے کہ وائق بے 
دربار میں ایک بوڑھا آدمی پیش کیا گیا اور ابن ابی داؤد وہاں ‏ 
موجود تھا ۔ بوڑھے ہے بوجھا گیا : خلق قرآن کے بارے میں یڈ 


تار ا مطط علق قرآن اوز اس کی تاری ۹ 
راۓ وکھتے ہو ؟ اس بے ابن ابی داؤد سے کمہا: تم نے میرے 
ضاتھ انصاف نہیں کیا؛ سوال تو تجھے پوچھناتھا۔ اس ے کہا 
گیا کہ پوچھ ۔ اس نے کہا کیا رسول اللہ ء ابو بکر و عمر اور 
خلفاء یہ مسئلہ جانتے تھے با نہیں ؟ ابن ابی داؤد ۓے کان نہیں 
جانتے تھےء تؤ بوڑے ۓے کہا: ؛> سبحان ۱ق ! ایک بات ے کھ وہ تو 
اس کو جائنے نہیں اور مم جائنے ہو ! 

ھی وجد ےے کھ احمد بن حلبل بھی اس مسئله میں کوئی کلام 
نہیں کرتے تھے ۔ لہ تو خلق قرآن کی ٹفی کرے تھے اور لە اثبات ۔ 
ورند واقعد يد ےہ کہ سلف لفظ کے حادث ہوئے کا انکار نہیں 
کرتے تھے اور ان کا سکوت اعتقاد کی بنا ہر نہیں تھا بلک وه اس 
مسثلہ میں کلام کرنا ماسب نہیں سمجھتے تھے کمولکہ جیسا کہ 
ابؿن السیق نے الطبقات الشائعمیه ہیں ترجمە احمد بن حنبل میں 
لکھا ے کہ سلف ڈرے تھے کہ اگر اس سسئلہ میں انھوں ۓ 
خور و خوض گیا تو اس ہے ایسے مسائل پیدا ھوں گے جن پر کلام 
کرنا جائز نہیں اور عر علم ضروری نہیں کہ اس کی وضاحت کی جاۓ ! ۔ 

يہ لوگ تو معتزلہ کے اصل معارض تھے ۔ ان کے علاوہ ایک 
بڑی جاعت ایسی تھی جو قد امت قرآن کی لفغظأً قائل تھی حتیل کهہ 
لکھے هھوۓ مصاحف اور ماری زبان ہے اس کے الفاظ کے تلفظ کو 

قدیم کہتی تھی اور یہ عقیدہ ظاھر ے کھ ضیق نظر اور ضعف عقل 
کی دئہل ھھ ۔ علامہ الذھبی نے قدامت .الفاظ کا ٹول ابن حلبل 
کی طرف منسوب کیا ے لیکن یہ ہرگز صحیح نپیں کیولکہ السبکی 
ہے اس کی سخی یہ پفی کی ے ۔ 

پچر حال اب اگر ہم سے پوچھا جاۓۓ کہ ان دونوں فریتوں 
میں ہے کون حق پر تھا تو ہم یہ ہیں گے ۔ اگرچہ معنزله اور 
مامون کی راۓ عملی طور پر حق اور صحبح تھی مگر ان کے خالفین 
بھی ایة کن میں حق بجائپ تھے کہ اس مسئلہ کو عوام کے ساملے 
نہیں لا نا چاھۓے تھے ۔ پھر معتزله ہے دو بنیادی غلطیاں ھوئیں ۔ 
اول ی کہ آٹھوں نے ان مسائل میں 0217 کر لیا 
کسسموووجسججمو 
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کہ جو کے چتھو ا ھا کھت 


اور ھوام ایے مضامین ہے کوسوں دور۔ عوے ہیں ۔ بھلا یہ:۔ 
علمالکلام جسے دیق موضوعم کو کیا سمجھ سکنے ہیں جس کے 
اد راک میں بڑے :بڑوں کی عقلی قاصر رمتی میں ؟ لہذا معتزلہ کی 
ید کوشش کہ عوام ان مسائل کو سمجھیں ان کو ایسی.بات کے 
لئے مجبور کرنا تھا جس ی وہ طاقت نہیں رکھنے تھے اور یه عق 
فعل عبث تھا ۔ 

ان کی دوسری غلطی یہ تھی کہ انھوں نے حکومت کے 
سلطان و سیوف ؛ فوج و عباہ اور ولا و حکام کے ذریمه اس. مسئله 
میں مداغلث کی اور جیسا کھ مسہحی علاء اہی جالس میں ایک بات 
طے کر لیتے ہیں اور پھر اس کو عوام پر ژبردستی افذ کرتے ہیں ۔ 
معتزلہه ے ویسا ھی کرنا چاھا بلک قساوت و تعذیب میں اس ہے 
بھی بڑھ گۓے ۔ اس ہے پتہ چلتا سے کہ وه قوسوں کی نفسیات اور 
انشار عقالد کی تارج ہے کس قدر نا وائف تھے کموٹکە کوئی 
عقیدء تعذ یب و طاقت ہے نہیں پھلتا بلکہ دلیل و حجت اور حکت و _ 
موعفة حسله ہے ۔ ّ ۱ 

اور اس مع رکنومیں سب ہے 'ھجیب بات یہ ہے کہ ڈیپ و ل3 
کا سبب معتزلہ بلے جو حربت فکر اوو سلطان عقل کے سب ہے 
بڑے علمبر دار تھے ۔ حالالکە توقع یه تھی کهہ وہ سذ ھبی رواداری 
کی مثال اور ظلم و ژبردستی ہے بہت دور عوں گر ۔ لیکن معتزله کو 
انی عقلبت کا بڑا زھم تھا حتول کہ جو شخص عقل کو اپنا حکم 
نہیں بنا تا اس کو جانور سمجھتے تھے اور خیال کرتے تھے کە ے عقل 
پر عقلملد کی پیروی واجب ےہ اور یہ بھول گۓے کہ عقلوں ک 
حمہت و کیفیٹ میں بڑا فرق هوتا ے اور یه عقل هی کا تقاضا ےے .. 
کەہ کم عقل والے ہے رواداری برق جاے ۔ مہ 

يہ حریک در اسل عقل و جذبات کی جنگ تھی جس میں 
عقل و منطق معنزلہ کی جانب تھے اور عواطف جمبور و عدالت 
کی جائب ۔ معتزلہ کی عقل نبایت تیز ء خشک اور فلسفیالہ تھی جس 
ی سب ہے بڑی کمزوریٗ بە تھی کہ عوام پر ایک غرض عائد کرٹا. 
چامی تھی جس کے سمجھنے کے وہ اھل نە تھے۔ یی يہ کھ غلو: 
امت فلسفی بن . جاۓے۔ وو ٭ سجھلے کے قابل هو جاے ۳ھ 
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ناو رت سال علق فرآن اور اس ی تاری : 7 ۱ 


رر رش خی و عدود و لا عدودء وحدۃ: و 
لعدد اور مکّان و جہت کیا ہیں ۔ لیکن ابھی ٹک اللہ تعالٰ نے ایسی 
ِم نہی پمدا کی جس کے مام افراد ایسے دقیق فلسفی ھوں اور ایسی 
م وجود میں آ بھی گئی تو شبد ہے کہ آیا اس ہے انسانیت کو 
وئی فیض پہنچ سکتا ہے ۔ 

اور معارضین گا ایمان ان کے قلب سے تھاء عقل ہے لە تھا ۔ 
عتزلہ ے جو توحید صفات الہی ء تولید افعال وغبرہ کے مسائل 
بھیڑے تھے ؛ ان کے سمجھنے ہے وہ قاصر تھے ۔ بھر جب حکومت 
طاقت اور اس کا ڈنڈا معتزلہ کی مدد پر آے تو خغالفن کی ضد 
زر بڑھ کئی ۔ عوام کو یہ زبردستی دیکھ کر یتین ہو کیا کہ 
مکومت باطل ہر ہے اور علاء ےۓ يہ محسوس کیا کہ اگر عوام فلسفه 
یں الجھے تو ملاحد ہو کے رہ جائیں گے کیولکہ جب آپ ان سے 
کہیں گے کہ قرآن خلوق ے تو اس ے یہ مفہوم بھی لکلے گا کہ 
س کی قردید جائز ہے ؛ اس کے مثل کلام پیدا کرنا درست اور 
س ہے بہٹر تشریح عقا؟ ممکن ےے ۔ اسی قسم کے دوسرے غوامضں 
ھی تھے جن ہر عمحدئین کی نظر تھی لیکن جن کے بیان ہے وہ برھیز 
کرے تھے ۔ اس لۓ وہ کپتے تھے کہ اس سلله کی لہ ہم نفی 
کر ہیں نہ ائبات بلکہ اس میں کلام کرئا بدعت سمجھتے ھیں ۔ 
حمد بن حنبل ؛ احمد بن نصر اور ہو یطی کا موقف یھی تھا لیکن عم 
رام اور محدثین ایک ھی ملزل میں تھے یی غخلق ٹرآن ک 
الفت میں حالا نکد خالفت کے اسباب دونوں کے نزدیک نختلف تھے ۔ 
زیجہ ید ھؤا کہ محدئین عوام کے ایعان کے مظہر بن گئے ۔ لہذا 
گر وت خلق قرآن کا اترار کرۓے تو یہ است اور امان امت کی 
کست تھی اور دین کو بس پشت ڈالنا ہوتا۔ چناپ انھوں نۓ 
نی جان اور اہنے خون کی ن قربائی سے دن کی مدد کی اور الہ کا 
احه الد کیا ۔ 
. ممعزلہ ۓ مختی اور زیادق عحض دین کے خاطر کی تھی لیکن 
نک اتیج للا لکلا ۔ لوگوں کؤ ان ہے نفیت ہو کئی۔ اس لۓ 


٭. انھوں نے حکومت کا ظل عاطفت اختیار کر لیا اور اپنی سلطدت - 


لے زمائغ میں عوام و محدئین اور علإء پر ظلم توڑے اور ان کا 


وق ابا اور ا۵ ہے تید خاے پیر دنے۔ پھر ابنالوت اور ' 


پعر ے 


۴۳۴ 7 جم ابال س‌"٘ھ,ء+۰ی۹ھٔ ۶+" کے و سے 
بد کردار لوگوں نے معتزله ی دعوت کو توڑ مروڑ کر ھوام: ہے 
سامنے پیش کیا اور ان کے کان زھر آلود کر دےۓ اور کہا کہ 
معتزلہ کہتے هیں کهھ قیاست میں دبدار الہی نہیں ہو گا۔ انھوں 
لے موین کو سب ے بڑی لذت ہس محروم کر دیا۔ معتزله ے 
خلق قرآن کا علیدہ پیش کر کے اس کا تقدس اور عظمت و جلال 
ختم کر د یا اور اسان کو اٰاس کے انعال کا غالق قرار دے کر 
اس کو ات بنا دیا۔ پھر معتزله اعحاب دولت تھے اس لئے مال 
و جاە و مناصب کے مالک تھے اور ان کو .کوئی قربانی نہیں کری پڑی 
اور محدئین نے جاە و مال و مناصب کے ساتھ اہی جان کی قربای 
بھی دی اور د نیا قربائی دینے والوں ہی کا کلمه پڑھی سے اور یه 
نہیں پوچھتی کہ قربانی کس لئے دی تھی۔ غلاسمہ بہ که فرته اعتزال 
میں يہ امام نا پسندید اور نفرت آمیز معانی جع هو گۓ اور لوگ 
۔ اس ہے بیزار اور اس کے دشمن هو کے ۔ 

اس صورت حال میں متوکل تخت خلافت پر آبا۔ اس ے دیکھا 
کہ راۓ عامه کی خالفت ہے حکومت کو سخت خطرہ لاحق ہو 
گیا ےہ ۔ اس لئے اس نے گلو غلاصی کے لئے مث کا خا ئمہ کیا اور 
مسئله خلق قرآن پر بحث و باحثد کو قطعاً منع کر ديیا لیکن اس 
ۓ اسی پر اکتفا نہیں کیا بلک شیوخ و محدئین کو تقرب بنْشا ۔ 
ان پر انعام و اکرام کیا اور ان کو احادیث صفات و روبت کی 
ممد یث کا حکم د یا اور لوگوں کو تسلیم و تقلید کے لئے آمادہ کیا ۔ 


اس واقعه کا سخت ترین رد عمل ھؤا۔ یمنی معدثین ے 
غوفناک انتطام لا اور معتزله پر دست و قلم دونوں بے حملے 
شردع کۓے ۔ عر طرح کی شناعت ان ہے منسوب کی بلک ان لوگوں 
کی می بھی بلید کی جنھوں ےۓ امتعان میں اقرار کر لیا تھا اور 
احمد بن حتبل نے جو رئیں حدئین تھے ء عام طور پر لوگوں کی 
جرح و تعدیل شروم کر دی آور ان کے پاس ایک خی ہما نه تھا 
یعنی عقیدہ خلق قرآن ۔ جس نے اس کا اقرار کیا وہ اشرار سے تھا. 
ار جس ۓے انکار کیاوە مونن تھا۔ اسی وجه سے ابن حنبل ہے 
پبضس بڑے بڑے علاء مثل5 التوارھری اور الخزاعی ہے ملئے ے انکار 
کر دیا اور ان کے آۓ پر اہے مکات کا دروازہ لد کر ھا ا 


مسلله خلق قرآن اور اس کی تار ۳ 
بحدئین کی آطافت روز آئزوں عوق گئی اور غنابلہ ان میں 
پیش پیش تھے ۔ انھوں ے ایسااثرونفوذ حاصل کیا کہ حکومٹ 
سے اندران کی ایک علیحدہ حکومت بن گئی ۔ اس کاانداز اس ے 
ہو سکتا عے کہ جب چد بن جربرالطہری ؛ صاحب التفسبر و التارج ء 
ے ای کتاب اخٹتلاف !ا لفقہاء لکھی اور اس میں ابن حلبل کا ذگکر 
ە کیا تو ان ہے پوچھا گیا کہ انھوں نے ایسا کیوں کیا ۔ انھوں 
ے جواب دیا کہ احمد فقیہ نہیں تھے بلکہ ححدث تھے ۔ خابلہ یہ 
سن کر سخت برھم ھوئۓے اور کہا که طبری رافضی ے اور لوگوں 
کو ان کے باس آے جاۓ ہے روک ديیا اور ان کے گھر پر 
پھر برساۓ اور ان کو شرطە و فوج کی پناء لی پڑی ۔ 


حنابله یق شوکت و قوت اتی بڑھی کہ اغبار سہبویەالمصری 
کے حالات میں آیا ے که وہ رؤساء اور عوام کے گھروں کا جائزہ 
نے لگے اور کہیں نبیذ پاتے تو اہے لنڈھا دیتے ۔ کوئی مغلیه 
سمل جاتی تو اہے مارۓے پیلنے لگتے اور اس کے آلات غناء توڑ پھوڑ کر 
پھینک دیتے اور سارے بغداد میں ایک قیامت برپا کر رکھی تھی۔ 


حقیقت یہ ے کہ جب معتزلہ کا آفتاب غروب هو گیا تو تقلید 
جامد کا دورشروخ ھؤا جو تقریباً آج تک تام ے۔ عالم کا کام 
صرف یه رہ گیا می احادیثٹ حفظ کرے اور ان کی روایت کرےے 
جیسا کہ اس ہے سنا ے اور ان کی لموی تفسیر کرے اور بغیر کسی 
عقلی تنقید کے رجال سلد کی شرح کرے جیسا کہ قدماہءۓے کک ہے 
اور پ٭ بتاۓے کہ یہ ثنہ ے اور یہ ضعیف سے وغیرہ اور فقیہ کا فقه 
؛ِس ہیں مدود ر لاہ لے مر ود 
کوئی نیا مسئلہ سامنے آۓے تو زیادہ سے زیادە یہ کرے ک۹ اہنے امام 
کہ اصولوں پر اس کی خریج کر لے ۔ خلاصہ یہ کہ متوکل کے عہد 
سے تسلم و تقلید علاء کی طبعیت میں رچ کی اور تسلم بە ثتضاوتدر 
اور تقلید سا بتین و تقلید علاء کی طبعیت میں رچ گی اور تسلم 
بە لضا و قدر اور تثلید ساہقین اوو تقلید فتاوی و آراء ١ن‏ کا فعار 
بن گیا ۔ اسی لئے مد متوکل ہے آج تک حدایث ؛ فقہ ء تنسیر بلکھ 
و او لفت میں بھی جتئی کتابیں تصنیف و تالیف ہو خیں سب کا 
نج ایک بھی ۔ آگر آن میں کوئی اختلاف ے تو فقظ اطناب و ابجاز 


>٠ 


: ۰ 2 ھی و ا و کا 
٤ .۳۹۴‏ ۱ پر کیج کت ا 


اور بسط و اختصار میں لیکن جہاں تک ترتیب اور امالہ کا تعلق ہے : 
وہ بالکل ایک هیں اور کوئی عبارت اول دورکی کتاب میں غامض ے 
تو آخر دور کی کتاب میں بھی ویسی ھی غامض ہے لیکن' اعتزال 
دنیا ہے فنا نہ ھوتا تو مسلانوں کے علمی اور عقلی کاراہے کسی 
اور ھی اور یقیلاً بپٹر ولگ میں نظر آۓے ۔ 


معتزلہ کے بعد اسلام میں فلاسفہ آۓ ۔ مثلا فارابی ء ابن سیلا۔اور 
١ابن‏ رشد وغیرہ لیکن وہ معتزلہ کی جگہ نہیں لے سکے کیولکہ وہ پہلے 
فلسفی تھے بھر دبنی تھے اور دین کی طرف توجہ نہیں کرتۓے جب 
تک کسی فلسغمانہ نظریه اور دین میں تعارض نہ واقع ہوتا اور 
جب ایسا هوتا تو وہ دونوں کے درمیان تولیق دینے کی کوشش 
کرے تھے لیکن معتزلہ پپیلے دبنی تھے پھر فلسفنی تھے ۔ ان کا 
اولین مقصد دبٹی تعلیات کو فلسفیال رنگ میں پیش کرنا اور قرآن 
تی عقلی تعبپر کرنا تھا اور فلاسفه کا اولین مقصد ارسطو اور افلاطون 
کے افکار کا احاطه کرناتھاء اس طرح کہ اسلام سے ان کا تصادم 
مه هو ۔ ان دونوں نظریوں میں زمین و آسمان کا فرق سے ۔ بھی 
وجہ ے کہ معتزله سسائل دین ہے نبایت قریبی اور گہرا تعلق 
رکھتے تھے اور دین ھی کی خاطر کبھی نحدئین سے لڑے تھے اور 
کبھی فقہاء ے اور کبھی یہود و نصاری ے اور کبھی وس و لود ے 
لیکن غلاسفہة کو عام انسانوں ہہ کوئی تعلق نہد تھا۔ وہ آسمان 
قلمفہ ہے نیچے نہیں اترتے تھے اور چاھتے تھے که دین کو ایک 
جائب چھوڑ دیں اور اگر ایسا ممکن نہ ہو تو دین و فلسفه میں 
ایسی توفیٔق دیں کہ رجال دین اس ے برہم نہ ہوں - بھی سبب ہے ۔ 
کہ مسلانوں کی روزانہ زندق پر سسلم فلاسفہ ۓے کوئی ائر 
نہیں ڈالا بلک اسلامی دنیا میں ہونانی فلسفه کے نما یندے معلوم 
ھوے ہیں۔ اس کے برخلاف معتزله اسلامی دنا کے مالک بنٹا 
اور اس کی فکری تعمیں کرنا چاھنے تھے اور وہ ا بیان و ادب تھے ۔ 
ان میں نظامء جاحظء بشر بن المعتمر مامہ اور احند بن !ھی دآؤد.: 
چہسے اصعاب علم وقضل پبدا ھوےُ جو عری ادب و بلاغعت کے 
چشم و چراغ تھے اور جنھوں نے امت املاممہ پر وسخ اور گھرا' ۔ 
و می شس بت سو کچھ ا بر 8 





سئله خلق قرآن اور اس کی تار ۸ 


ممام کی ثمام رموڑ و اشارات بن کر رہ گئی ۔ گویا انی تصنیفات کے 
ساتھ انھوں ے یه شرط لگا دی کہ وہ خود موجود. ھوں تو پڑھنے 
والوں کو ان کا سفہوم سمجلٹائیں۔ اس کا نتیجہ یہ ھزا کہ وه 
ایک علیحدە است بن کر رہ گئۓے اور محدئین پر ان کا کوئی ائر 
نہیں بپڑا بلکہ ان کی قوت و صولت بڑھتی ھی گئی اور فلاسفہ خد) 
کا شکرادا کرۓے رے کہ وہ عمدئین کے نزلہ سے بے ھوۓ ہیں 
اور عالم ثال میں جو سعادت ان کو میسر ے وہ کای ے۔ 

معتزلہ کی جکہ تو کسی نے نہیں ی ۔ البتہ ان کو مٹائنے کے 
بعد مسلات مجبور ھوۓے کہ دین کی حفاظت و دفاع کے لئے ان کے 
آبجاد کئۓے ہوئے علم کلام سے فائدەاٹھائیں ۔ چنانیہ خزا ی اور 
اشعری نے اسلام کے لے جو کچھ کیا وہ بڑی حد تک اسی علم کلام 
کا ممرہ عے ۔ فرق یہ ےہ کہ معتزلہ حریت فکر اور سلطان عقل کے 
علمبں دار تھے لیکن ان بززگوں ےۓ دین کو کچھ ایسا جنچا تلا 
بنا کر پیش کیا کہ اس ہے سرمو روگردائی کفر و ارتداد قرار پایا 
اور اجتہاد کا دروازہ ھمیشہ کے لۓ بند هو گیا ۔ 

آخر میں یہ کہنا بے حل نہ ہوگا کہ اس بیسویں صدی میں 
عقلیت کی تمریک پھر زندہ ہوئی ے اور اس میں بھی اعتزال کا رنگ 
پایا جاتا ے کیوٹکہ شک اور تجربہ اس کی بتیاد ہیں اور ہی دونوں 
چیزیں اعتزا ل کی جان ہیں اور یه جد ید تحمریک بھی سلطان عقل اور 
حریت اراده پر امان رکھتی ے لیکن معتزله کی تعلیات اوراس 
حریک میں ایک بہت بڑا قرق یہ ےہ کہ ان کی تعلیات کی اساس 
دین پر تھی اور اس تحریک کی اساس صرف عقل پرے ۔ اس کا 
نیجد يہ ے کہ معتزلفة مام مسائل کوٴد ین یی رودنی آئئیں د یکھتے 
اور حل کرتے تھے اور دبن ہے ان کا گہرا ربط تھا لیکن اس تحریک 
جدید کو دین ہے کوئی واسطہ نہیں بلک بسا اوقات اس کہ مظاھر 
اور احوال دین ہے کھلی ھوئی بغاوت هوےے ھیں۔ 


قمر الد ین خان 


اقبال کا فلشفہۂ حیات : 
یعنی خود۵دی 


اگر بہ سوال کیا جاۓ کہ اقبال کا فلسفۂ حیات کیا ے ؟ 
تو ایک لفظ میں اس کا جواب ھوگا ”خودی؟“۔ 


خودی ایک بہت بڑا نظریہ ےے جو اقبال نے دنیا کے سامتے 
پیش کیا ے اورجو در اصل نظریه وحدت الوجود؟“ کے رد عمل 
ہے طور پر وجود میں آیا ے ۔اس لئے خودی پر تفصملىی بعث کرے 
سے پہلے یہ ضروری معلوم ھوتا عے کہ 'وحدت الوجود؟ پر روشتی 
ڈال یں جاۓ اور سراغ لگاھا جاۓے کہ اس کی اصل اور منبع کیا ھے 
اور یە بتایا جاۓ کہ آثرات کے لحاظ ہسں اس کی حیثیت کیا ہے ۔ 


وحدت الوجود کا تعلق اسلامی تصوف ے ےےء؛ اس احاظ 
ہے کہ اس کو خاص طور پر صوفیاۓے کبار ۓ پیش کیا ۓ؛ ورنه 
یه ایک خالص غلسفیانہ مسللہ ے ۔ اگرچہ فلسفہ اور تصوف کے 
درمیان کوئی حد فاصل قائم نہیں کی جا سکتی ؛ لیکن اتنا ضرور 
کہا جا سکتا ے کہ اس مسثله کا تعلق اتلا تصوف ہے نہیں جتنا کہ 
فلسفه ہے ے؛ یہ ایک ما بعد الطبیٰعیاتی مسئلہ ے جس کو زمائہ؛ ماحول 
اور حالات ے زبردستی تصوف ہے لا کر ملا دیا ے اور خود 
تصوف کو جو کہ ایک عملىی چیز ےء ایک پیچیلم اور عسیر الفہم 
علمی بہثله بنا دیاے ۔ 

اسلامی تصوف نو افلاطوثیت ہے داغل مؤوا ے ۔ 
فلسفۂ نو افلاطونیت قدیم ہونانی فلسفی افلاطون (م ےمم ق۔م) کے 
انکار و خیالات کی شرح و تضفمیر میں تیسری صدی عیسوی میں ایک 
مستقل اسکول کی شکل میں وجود میں آیا۔ اس کے غخاسص خاص 
اصول یه میں ہے 


لش 


کچھ پک یی وجوم میدرجھہہ صمح ہے 


اقبال کا فل4فۂ حیات : 
یعنی خورٹذی 


اگر بہ سوال کیا جا ۓۓ کہ اقبال کا فلسفہۂ حمہات کیا تھے ؟ 
تو ایک لفظ میں اس کا جواب ھوگا '”غودی؟“۔ 


خودی ایک بہت بڑا نظریہ سے جو اقبال بے دنیا کے سامتے 
پیش کیا ے اورجو در اصل نظریٗ 'وحدت الوجود؟ کے رد عمل 
کے طور ہر وجود میں آیا ا ے ۔ اس لئے خودی پر تفصملی بمث کرہۓ 
سے پہلے يہ ضروری معلوم ھوتاے کہ 'وحدت الوجود؟ پر روشتیٰ 
ڈا ی جاۓ اور سراغ لگاھا جاۓ کہ اس کی اصل اور منبع کیا ہے 
اور یه بتایا جا کہ آثرات کے لحاظ یں اس کی حیثیت کیا ہے ۔ 


وحدت الوجود کا تعلق اسلامی تصوف ہے ے٥ہ؛‏ ا١س‏ لحاظ 
ہے کد اس کو خاص طور پر صوفیاۓے کبار ۓ پیش کیا ے؛ ورئنە 
یه ایک خالص غلسفیانہ مسئلہ ھے ۔ اگرچہ فلسفہ اور تصوف کے 
درمیان کوئی حد فاصل قائم نہیں کی جا سکتی ؛ لیکن اتلا ضرور 
کہا جا سکتا ے کہ اس مسئلہ کا تعلق اتلا تصوف یر نہیں جتنا کہ 
فلسفه ہے ے؛ یہ ایک ما بعدالطبیٰعیاتی مسثلہ ہے جس کو زمائهہء ماحول 
اور حالات ے زبردستی تصوف ہے لا کر ملا دیا ے اور خود 
تصوف کو جو کہ ایک عملىی چیز ے؛ ایک بیچیدم اور عسیر الفہم 
علمی مسثله بنا د یا ے ۔ 

اسلامی تصوف نو افلاطولیت سے داغل ہھؤزا ہے ۔ 
غلسفۂ ئو افلاطوثیت قدیج ہونانی فلسفی افلاطون (م ےمم ق۔م) کے 
انکار و خیالات کی شرح و تفسیر میں تیسری صدی عہسوی ہیں ایک 
مستقل اسکول کی شکل میں وجود میں آپا۔ اس کے غاص غخاص 
اصول یه میں : ۱ تچ 


٦ 


نے 


در پا یں کر جو کو یں 


البال کا لاق حیات پنی عودی .ےا 


+ ویر 


“دجود“ در اصل 'واحدۓاے اور وھی ”وجود واحد؟ دیگر ۔ 
جملہ موجودات کا مبع ہے۔ تمام کائثنات بطریق۔تبلی آسی وجود واحدٴ _ 
سے ٹکلی ے اور اس کو انجام کار لوٹ کر اسی میں حر 
ہو جاتی ے۔ گوپا آُس ؛وجود واحد؟ کے سوا جو کچھ بھی ”موجود“ 
وہ صرف آسی وجود واحد کی ممود ے ۔+ وہ خود کوئی سستقل 
وجود نہیں رکھتا۔ اس نظریہ کو اسلامی تصوف میں ' عمہ اوست “ 


بھی کہتے ہیں ۔ 


البتہ یه بھی کہا گیا ہے کہ 'وجود واحد؟' کی ممود ہوئۓ کی 
7 حیثیت ہے مام اشیاۓ کا ثنات ای ”وجود واحدكے صادر ہوئی ھی 


ا اور وہ خود کسی شے ہے صادر نہیں ہؤا ہے ۔ اس نظریہ کو اسلامی 


تصوف میں ”ہمہ ازواسمت؟ کہتے ہیں ۔ 

خدا عین کائثنات ے؛ بعلی خدا خود ھی کائنات تے ۔ گوبا 
حقیقت میں ”خداٴ اور 'کائنات؟“ ایک ھی ھیں ۔ خدا کو کسی صفتہ 
سے متعف نہیں کہا جا سکتا۔ خدا کے لئے ہر تعبیں از قبیل 


وجوداء 'موجود؛ء 'جوھر؛ و 'حیات' ناقص ے۔ خدا آن ممام صفات 


اور تعبیرات ہے منزہ ے ۔اس کو کسی طرح بھی تصور میں نہیں 
لایا جا سکتا ۔ وہ هر توصیف و تعبیں ے بالاے ۔ 


”خدا؟ کے بارے میں 'فکر؟“ کو عمل میں نہیں لایا جا سکتا 


اس لئے کہ 'فکر؛' دو چیڑوں کو مستلزم ہے ”فکر کرۓ والاٴ اور 


“وہ چمز جس ہر فکر کی جاۓے۔ٴ نیز ”فکر؟ اس اس کو مستلزم ے کہ 
لفکر کرےۓ والا؟؛ کسی حالت کا ظالب هو علاوہه اس حالت کے 
جو خود اس کے الددار سموجود ےہ اور یہ ا صس 'دوئی؛ کا مستلزم ہے 
جو ”خدا :“کی وحدانیت کے بنیادی عقیدہ کے خلاف ہے 8 


'معد١ٴ٢‏ ”واجب الوجوداکے اور بنفسه کامل؟ ھے اور ہر قسم 


کے تجزیہ اور تعدد ہے بری سے ۔ وہ جمله اٹيا کو حیط ہے ۔ 


وہ ٹا معدود ے۔ اس کی طرف ہر نسبت عقیدۂ ' توحید کے غخلاف ےہ ۔ 
اس يیطرف علم و ادراک کی لسیت بھی غلط اور نثائی*ٴ ”توحید؛ ے 
امن لئے کہ خود اس کے بغبر کسیمھیز کا وجود ھی نہیں رہ کےا ٴ 


۱ معلوم ومدرک ھو۔ 


)۲۸ اتبال 


حس و عقل کے ذریعہ ہے ”خدا؛ تک رسائی نہیں ھو سکتی ‏ اس 
کے لۓ ' مشاھدہ اور 'ذوق و شوق' لازمی ے ۔ 

اسلام ۓے جب رفتہ رفته ترق کی اور مسلائوں ے سر زمین عرب 
سے نگل کر شامء عراق ؛ ایران : فلسطینء مصر وغیرہ کو فتح کیاء 
تو ان مالک میں ٴ و افلاطولیت'“ کے یه اصول جاری و ساری تھے ۔ 
عباسیوں کے عبد خلافت (؛س ھن ھ۸/. ۵۔۵۸ +) غخصوصاآً 
الامون (ہ۹ر,ھ۔۱۸:/ء۸۱ہ۔م۸۰ہ) کے زنانهہ میں سمسلان علاء 
اور فلسفیوں ۓے مختلف یونانی علوم ثلڈ طب ؛ ھیلت ؛ جغخرافیهء 
ما بعد الطبمعیات : الہیات ؛ نفسہات ؛ منطق ؛ سماسیات ؛ اخلاق وغبر کو 
عربی قالب میں ڈھالا۔ آن علوم کے ساتھ انھوں نے فلسفہ“ٴ نو افلا ثیت 
کو بھی ابنایا ۔ 

الکند دی (م .ے۲ ۸۸۳/۸ہ) پبلا شخص سے جو مسلانوں میں فلسفی 
کے نام ے مشہور ھؤا ۔ وہ افلاطون کا پیرو اور اس کے فلسفه کا شارح 
تھا ۔اس کے بعد فلسفةٗ افلاطون کے اور بہت ہے مفسربن پیدا هوۓے 
جن میں سب ے مشہور الفارای (م ۹مم ھ/.۵ہء) ابن سکوبهھ 
(م ہم ھ/,م, ہ) اور اہن سینا (م ہم ہے۰ ) ھیں۔ 

اسلام کی اصلى اور بنیادی تعلم توحید ہے ۔ آحضرت صاعم ہے 
لوگوں کو سب ے پہلے اسی عقیده توحید کی طرف دعوت دی۔ 
ایام جاھلیت میں اھل عرب تین سو ساٹھ بتوں کی پرستث سکماکرے تھے۔ 
آحضرت صلعم کی دعوت توحید اسی کثرت کا رد عمل تھی۔ آپ نے 
لو گوں کو بتایا کہ جن متعدد مصنوعی خداؤں کی تم پرست شکرۓے هو 
وہ سب باطل ھیں۔ حقیقی خدا صرف ایک سے ء اور وھی حقیقی پرستش 
ہے لاو ے۔ 
عقیدۂ توحید ہے مشابہت رکھتا ے؛ اس لۓے تسری صندی حجری] 
نریں صدی عیسوی میں صوفیاۓے اسلام ےۓ آے اپنایاء اور اس کو 
توحید کا باطنی بہلو تصور کر کے اسلامی تصوفکا لازمی جڑو قرار دیا۔ 
انھوں ے اس کی ایک ایسی تی تاویل کی جو ابتداۓ اسلام میں 
موجود نہ تھی اور اس کی ایسی ایسی توضیعات اور تعبیرات پیش کیں 
کہ تاریج تصوف اسلام میں یہ ایک مستقل باب بن گیا اوو ]سی کی 


اقبال کا فلسفه حمات: یعنی غخودی ۹ 


بدولت بہت سی جدید اصطلاحات از یل 'فناو بقا؛ء 'استغفراق؟؛ء 
٭اتماد بذات حق' وغیرہ معرض وجود میں آ گئیں ۔ 

تارعٴ تصوف اسلام کا بالاستیعاب مطالعہ کرنۓے ہے بتہ چلتا ے 
کہ وہ پہلے بزرگ جن کی ذات سے نظریۂ وحدت الوجود کے 
غیالات منسوب ھیںء ذوالنون مصری (م۵مھ/ون۸,ء) ھیں۔ ان ے 
پہلے صوفیاۓ کبار ہیں ہے کسی ۓ اس طرح کے خیالات اور افکار کا 
اظہار نہیں کیا ۔ 


ظہور اسلام ے بہت پہلے اسکلدریہ میں فلسفۂ نو افلاطوثیت 
انی ترق ہے منازل طے کر چکا تھا اور ذواللون مصری کے عہد تک 
اس کے اصول وھاں عام طور ہر راج تھے ۔اس لۓ قدرق طور پر وہ 
بھی اسی فلسفۂ نو افلاطونیت ہے متاثر ہوے۔ وہ بڑے روشن غمال 
غلسنی اور کیمیا دان تھے ۔ تصوف میں بھی ]ن کا صرتبہ جبت بلند تھا ۔ 
بتول سولانا جامی وہ طائفه صوفباء کے سردار اور رٹیس تھے۔ 
فلسفهۂ نو افلاطوئیت کے افکارو غمالات میں ہے سب سے زیادەوہ 
نظریۂ وحدت الوجود ہے متائر هوۓ اور اس کو اسلامی توف 
میں سمویا ۔ چنا نچہ آن کم ایک قول سے : 

”الہ ہے جو محبت کی جاتی ے ؛ وہ السان کو الام کار اُس ہے 
متعد کر دی ے۔ انسان ذإت خداوندی میں غرق هو جاتاے۔ 
اس کی ذات اپنی ذات نہیں وهتی ء بلکہ ذات خداوندی کا ایک حصه 
بی جاتی ے۔“ 

وہ ایک مناجات میں کہتے ھیں : 


”خداپا ! میں جب بھی جانوروں کی ہولیاںء د رختوق کی سرسراھثكء 
پائی کی آواز؛ چڑبوں کا گاناء ٹیزو تلد ھوا کی سسسناعث اور رعد کی 
گرچ سنتا ہوںء تو ]ن میں تیرے هی عدع المثال اور عدیم النظبر 
هوے کا ثبوت پاتا عوں ۔““ 

آُن کے اس قسم کے اقوال ہے 'اتحاد بذات حق ؛ء ٭استغراق“ 
اور ”اق اللہ؟ کی طرف آن کا میلان پایا جاٹا ے۔ یه سب 
وحدتالوجود ے تعلق رکھتے ہیں ۔ 


۳۰ ۱ البال ۱ 


ڈوالنون مصری کے بعد ٹاري ثصوف اسلام میں ایک ایہے 
شخسص کا وجود پایاجاتا ے جس ے نظریة وحدت الوجود ے متعلق 
گونا گوں انثکار و خیالات کا اظھار کیا ے۔ میری ماد یہاں 
با یزید بسطامی (م۹۱:ھ/دےہء) سے سہے۔ آن کے اقوال و افعال میں 
بھی وحدت الوجود کی جھلک ملنتی بے ۔ ثا5]نھوں ۓ کہا: 

"ایک پار ہیں ےۓ اس کی بارگاہ میں مناجات گی ء خداپا! 
حجھ تک رسائی کیسے ھوگ ؟ آواز آئی ء بایزید ء پہلے اہلے آپ کو تین 
طلاق دے ؛ پھر ھارا ام لے ۔ا؛ 

'سانپ کے کینچلی تارۓ کی مائند جب میں بابزید بر ٹلا 
تو دیکھا کہ عاشق و معشوق دونوں ایک ھی (ذات کے دو جلوے) 
ہیں ؛ کیولکہ توحید کے عالم میں ایک ھی کو دیکھا جا سکتا ے ۔“؛ 

آُن کا ایک مشہور قول سے : سبحانی مااعظم شانی (تعربف میری 
ھی ے ؛ کیا بڑی ہے شان میری)ء یعنی وہ خدا کی ذات میں اس قدر 
و هو گئے کہ آن کو اپنی ہستی کا احساس ھی باق ئە رھا اور 
اپنے آپ کو هسئی مطلق کا عین پایا۔ اس لۓے ان کے منہ سے اس قسم 
کا قول ہے ساختہ صادر ہو گیا۔ ۱ 

آن کی ذات ہے نظرية وحدت الوجود ے اس قدر فروغ پایا 
کكه شربیعت ے متصادم نظر آۓ لگا ۔ ارہاب شریعت اس قسم کی باتیں 
کرے والوں کو حدود شریعت اور صراط مستقم ہے خارج ھوتے دیکھ 
کر گمراہ اور کافر قرار د بنے لگے ۔ تصوف اور شریعت میں اس اختلاف 
اورتصادم ۓے آگ, چل کر حسین بن منصور حلاج (م۹.م۳ھ/ء) 
کے زمائہ میں انتہائی شکل اختیار کی اور ا جام کار آن کو لبابت 
درد ناک صورت میں دار ہر جان دینا پڑی ۔ 

تاری تصوف اسلام میں منصور حلاج کا واقعده بہت اھمیت 
رکھتا ے ۔آن کا شار تبع تابمین میں ھوتا ے ۔عقیدۂ توحید میں آن 
کا مسلک بھی وحدت الوجوڈذ تھا۔ بعی وہ اہی ذات یا خودی کو 
ذات الھی میں فنا کر کے آ٘سی کا ایک حصہ اور جز بن گۓ تھے ۔ 
؟ُٹھوں ے کہا : ۱ 

”جو شخص طاعت میں اپنے نفس کو پختہ کر لیتا ے ء اپنے د لکو 


0 0 


مکوا 


وٹ 


اثبال کا فلسفه حیات: یعنی غودی - 


. اعال و اشغال صالحہ کا خوگر بنا لیتا ےء ترک لذات کا عادی ہو 


جاتا ھے ء شہوات اور خواہشات ئفسانی پر اقتدار حاصل کر لیتا ے ٭ 
وہ مقام مقربین تک پہنچ جاتا ھے۔ پھر جب اس کے نفس کا تزکیە 
زیادہ ہو جاتاے تو بشریت کے حدود ہے گزر جاتا ے اور جب 
اس میں بشریت کا شا ئبہ نہیں رھتا تو وہ اللہ تعالوٰ ی روح پاک میں 
حلل هو جاتا ۓےء پھر وہ مطیع ہے سطاع بن جاتاے۔ یمی*وہ 
روحانیت کی اس منزل پر ارتقا کر جاتا ے جہاں وہ کسی کی اطاعت 
نہیں کرتا ء بلکہ لوگ ]سی کی اطاعت کرئے لگتے ہیں ۔ پھر وہ جس ' 
چیز کااراد کرتاے وھہی واقع ہوتیق سے جو پہلے ہے ہشیت الہی 
بن چق ھوق ے؛ پهر آس کا کوئی قول اور کوئی فعل آآس کا 
نہیں رھہتاء بلکہ خود خدا کا قول و نعل بن جاتا ے۔“ 

جب انھوں ۓے وحدت الوجود سے متعلق مذکورہ بالا خیالات کا 
اظہار کيا تو شریعت سے آ٘ن کا تصادم لازمی اور لاہدی تھا۔ 
چنانہہ واقعتاً ایسا ھی پیش آیا ۔ ارباب شریعت ۓے آن پر کفر و الحاد 
کافتویل لگاپا اور 'اتحاد بذات حق؟؛ اور ”حلول؟ٴ کے قائل ہوۓے ک 
بنا پر زند یق کا خطاب دیا ۔ اس جرم میں فقہاء ے بالا تفاق آن کے لئے 
سزاۓ موت کا فتویٰ دیا اور ذی قعدہ ۹,مم|,+وء کو آن کو 
سولل ہر چڑھا کر ان کی زندگ کا خائ مہ کر د یا گیا۔ 

لیکن اس کے باوجود اسلامی تصوف میں نظریةۂ وحدت الوجود 
کو اتی اھمیت حاصل نہیں ھوئی ء؛ بلکہ ابھی تک وہ ابتدائی حالت ھی 
میں رھا۔ شیخ عیالدبن ابن عربی (مہمكھ |.م۱۴ع) پہلے 
شخص ہیں جنھوں ےۓ اس مسشله کو نہایت وضاحت کے ساتھ 
اسلاسی تصوف کے رنگ میں پیشی کیا۔ آن کی مساھی ہے اس 


مسئلہ ہے متعلق فلسفه و افلاطونیت کے اصول اسلامی تعلمات کے 


ساتھ اس طرح گھل مل گئے کہ دونوں میں کوئی امتماز باق نه رھا۔ 
وہ ایک کثیرالتصانیف بزرگ تھے ۔ ”فقتوحات مکیە؟ اور 'نصوعرالحکم؟ 
ان کی مشہور تصائیف ہیں۔ مؤغرالڈ کر کتاب میں انھوں نے 
وعدت الوجود پر مفصل بحث کی ے۔ 

توحید کے بارے میں آن کا عقیدە يف ے کہ وجود واحد ےء 
وھی موجود ہے اور خلوقات کا وجود عین وجود خالق ے ۔ حقیقت کہ 





۴ن کے نوەیک *عالم' اور 'خذ۹1 کی ئسجت اتکی شید تم ٠‏ 
ٍ اس عینیت کا اثبات پا تو وہ وجود عالم کی نی سے کرتے یر ہر: 
.ُا گھدا کے اثبات ہے ۔ پہلی صورت میں وہ کہتے میں کہ عالم کا وجؤئ ا 
مض برا ام وھمی اور غیر حقیقی ے؛ وہ خارج میں معداوع ہیں : 
‌ن کا قول ىے : الاعیان ما شمتت رائ حة الوجود (اعمان ثاہتہ نے وجود 
خارجی کی ہو تک نہیں سولگھی) اور دوسری:۔صورت میں کہتے ھی کھ ‏ 
عاتم ھی غداےعےء ام رر رو پر عیسوت 
ےاپلے آپ کو مموداز*'کیا۔ ان تجلیات میں وحدت کلی طور پر گم 
اہو جاق ہے ۔ ان تجلیات کے ماوراء وحدت کا الگ اور کوئی وجود نہیں۔ 5 
۰ن کا قول ہے: ما بعد ہذا الاالعدم المحضٴ (ان تلبات کے ماوراء ٌ_ 
7۲ علام عض کے علاوہ مہ مال ہے موم ری 
ماوراء دا کی جستجو بے کا ے۔ ٌ 
و اہی تصانیں میں اس بات پر غایت اذ عان و ابتان سو 
مصر ہیں کہ نظریہ وحدت الوجود ھی در اصل اسلام کی حقرقت بے 
١‏ اور اپنے دعوے کے ثبوت میں انھوں ۓ ٹرآن عید اور احادیٹ نبوی ‏ 
سے متعدد دلائل و شواھد پیش کۓ ۔ چنائھ وہ کھتے ہیںں+ 
ون اقرب الیدمن حیل الورید (اور ہم اس کی دہ رگ ہے بھی یا 
اس کی قریب ہیں) ہے سراذ اس کی سوا کچھ: نہیں کھ کا بغوھ: : 
>٦‏ نوہ کے امضاوجوارج ہن یز حدیثٹ شریف میں آپا مس وہر 
٦‏ خلی ضزرلہ (آدم کو ابی می صورت پر پید؟ کیا)۔ و لگ کر 
لوس کے نمی یہ میں که انسان میں ما کی کمام مقات موجوہ 20 ان 
۰ 0 اوزندر عقیقت یہ.]سی کی صفات ہیں جن کا ظہور انسان مہ ام ات 
.وس لحاظ سے _البمان گویا سفات البیہ کا مجسمہ ےا اکا ک ومرق 
فیث شریفب میں آیاے: من عرف ننےہ الد مہ رہ رج لا 
ک لیکو جات ایا اس ۓ بے مک نے بی اق تا ای 

















و و و ا رح کے ہے ا ید ایند و 
لوت یوار وا ببس غ مویاا ورام کر بر ڈالا خر 
اپئے غالک: میں یہ خیال' اس” شر هاغ: ہو گیا کل سب اماک وق : 
امو آا گے ۔ چنا کہ صوفیاء کے علاوء عربی) ارمی اور اردؤ کے خائون 
امتمبزاین شغراء ے اس مہ کیں غیال کو ابی شامری میں ہایف ؛ 
ئن تاب کے ساتھ پیش کیا۔ آٌن. کے اس طرز عمل ہے مغبر ائرائکم 
عقذاتب اھویے اور اسلام کی اسلی روح فوت عو کی۔ اسلام تن را 
ا فلا وی ۷ پوتانی اور و افلاطوثیتا کا یہ خواب آور خیال دز آخل* ٠<‏ 
اىن عربی کی بدولت عام ھڑا اور محیج معلوں میں دھئ بت 
افہم دار ھیں ۔ 
علامَہ اقبال نۓ تارج عالم کا گہرا مطالعہ کہا اور توموں سا 
عروج و ژوال ک'دامتائیں دقت نظر سے پڑ ہت ادر آٴن کے اسجاب ہو ٠‏ 
حور کماء تؤ وہ اس نتیجه پر پہنچ ےکہ جس طرح قوموں کی ۔ہتا کا سب : ا 
۔وجود غودی اور آن کے عروج کا سہب استحکام خودی ہےء آسی طرچ : کس 
٠‏ فنا کا سبب۔ نففی بودی اور ان کے زوال کاسبب ضف عغوذیق کا 
قمٍ جو قوم انی .خودی کو چان کر اس کو مستحکم:کرق ے ٠>‏ 
ں وھی قوم دنیا میں قوت اور مم ار ۳ ٠‏ 
چو وم ابی خودی کو نہیں پیچان سکتی اور اس کے ضعف سر آکاھ زا 
وق ء وہ صفح ھمی ہے ملف جاقی ہے ۔ ٠‏ ب0 
سے 
گا سب کہ دا نے اق عرری کر وا اور ای ے ستحکوا۔' 
وی ظرف ۔مانوجھ رع ؛ وہ عظمت و سطوت کے مالک ربعے او ::. 
چب اُُھوں نے غوؤدی کی طرف ہے عدم توچپی برق تو مہ 
خطیت بھی ک ہاتھ ہے جائی رھی ۔ : کی 
7 الوم :اقراد کا عبعومہ ے۔ اس لئے علائہ انبال گے پہلے فرد کی. ۱ 
.0 اس رک بعد توم کی اخودی پر اہٹا, نظریم - 
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درک سی _ت 
خی رک سی غعوذی ى بپاد نظریۂہ وحدث ]| لوجؤد ہع+ جو 
: چھچا ڈرو ہے < سو و بای ھڑا یر مکی الو 7 
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مت ۱ ۱ اثبال 


اسلام میں نظريۂ وحدت الوجود کے زیردست سبلغ ؛ جھبا کھ 
اوہر لکھها جاچکا ےر شیخ بھی الدین ابن عربی ہیں ۔ ایران میں 
عراق (م ہمبلےہ۲رع) اور خواجە حافظ (م ۱وےھ/۱۴۸۹ع) ے اس 
نظریه کو اپنی شاعری کا جزو لاینفک بنایا۔ ان میں ے خواجە حافظ 
کی جادو بیانی ۓے مسلائوں کے دلوں کو سب ے زیاده مسخر کہا۔ . 
١س‏ لئے علامه اقبال نے اس سلسله میں اس نظریه کہ فلسٹی بانی 
افلاطون اوراس کے ائثرات کے لحاظ ے اس کے شاعر مبلغ خواجہ حافظ 
کے افکار و غیالات پر تلقید کی ۔ 

افلاطون ہے پہلے اس کے آستاد سقراطٴ (م ۹۹م ق ۔م) نے 
کہا تھا کھ صرف '”تصورات؟ ھی سے صحیح علم حاصل هو سکتا ہے ۔ 
ا١س‏ طرح اس ےگويیا تعصورات کو مادی ایا پر ایک گونە 
ترجیح دی تھی لیکن افلاطون اس ے ایک قدم اور آگہ بڑھا اور 
کہا که 'تصورات يا ”صورعلمیه“ ھی در حقیقت موجود میں ء 
مادی دنیا و مافیسہا کا کوئی وجود نہیں ۔ 

اناػقطون کا عقیده ید ےہ کہ مادی دنیا کا کوئی مستقل 
وجود نہیں ؛ اس لئے کەوە ھمیشه تغيں پذیر ع۔ جو کچھ ھم 
کو نظر آتا عےء وه دراصل ہاری هی نظر کا فریب ے ۔ مارا 
شعور اس ہیں ھم کو دھوکا دیتا ھ ۔ اس ہے حقیقت کا کوئی 
علم ممکن نہیں۔ حقیقت در اصل اس مادی دنیا میں کہیں 
موجود نہیں اس لۓ کہ حقیقت کا اطلاق صرف اس ئے ہر 
هو سکتاھےہ جو تغيں ے مبرا ہو لیکن جب کہ يہ کاثنات ھمیشہ 
متغیر ہونۓ وا یىی ہے تو پھر حقیقت کا اطلاق اس پر نہیں ہو سکتا۔ 
صرف 'تصورات؛“ یا صزر علمیةہ عی حقیقی وجود رکھتے ھیں اور یہ 
٭تصورات' یا صور علممه؟ فکر خدا وندی ہے تعلق رکھٹے ہیں ۔ 

انلاطون کے بیادی خیالات "ہی ہیں؛ جن .۔ے ۔لسفة 
نو افلاطونیت وجود میں آیا۔ نظریهٴ وحدت الوجود امی فاسفلً 
نو افللهطونیت کا سس ھون ملت ے ۔ 

شیخ ھی الدین ابن عربی نے وحدت الوجود کے اس نظرید کو 
اسلامی تصوف کا ایک ضروری جز قرار ديیا اور انھی کی بدولت 
مالک اسلام میں اس نظریہ کا رواج ھؤا ۔ علامہ اقبال لگھتے هیں : 


اقبال کا فلسفهٗ حیات: یعسی خودی ۳ 


اسی ثقطه خیال ے شیخ ا بھی الدین ابن عربی اندلسی نے 
قرآن شریف کی تفسیر کی ؛ جس نے مسلالوں کے دل و دماغ پر 
تہایت گہرا اثر ڈالا ھ ۔ شیخ اکبر کے علم و فضل اور آن ک 
زبردست شخصیت ےۓے مڈثلهٗ وحدت الوجود کو جس کے وه 
ان تھک مفسر تھے ء اسلامی تخیل کا ایک لاینفک عنصر بنا دیا۔ 
اوحد الدین کرمانی (م ےہجھاروہرع) اور فخر الدین عراق. 
(م ہہ ہھ/ےہ۶ء) آن کی تعلیم ے بہابت متاثر ہوئۓے اور رفتہ رفتہ 
چود ہویں صدی کے تمام عجمی شعرا اس رنگ میں رنگین هو گئۓے؟ ۔ 

وحدت الوجود کے اس همہ گبر نظریہ کے اثرات اسلامی د یاٴ 
کے لئے بہت مضر ثا بت ہوئے۔ آن اثرات نے بجموعی طور پر مسلائوں۔, 
کو ذوق عمل ہے محروم کر ديیا اور ان هی اثرات کی وجه 
سے اسلامی دنما پر ایک ایسا سکون اور جنود طاری ھڑا جو 
علامہ اقبال کے نزد یک اصلىی اسلامی روح کے حالف تھا ۔ 

وحدت الوجود کے نظری کے مطابق جب یہ ابچ ھؤا کہ 
دیاومافیپا ھیچ ے تو اس ہے ترک دٹئياء ترک عمل اور 
رعبانیت اور سب ہے بڑھ کر نفی خودی لازم آتی عے اور اسی 
لئے علامہ اقبال ۓے اس نظریہ کی سخت الفت کی ۔ چنانچہ وہ 
مولانا اسلم جیراج پوری کو ایک مکتوب میں لکھتے ھهیں : 

”'تصوف ہے اگر اخلاص فی العمل عراد بے (اوریھی مفہوم 
قرون اولول میں لیا جاتا تھا) تو کسی مسلإان کو اس پر اعتراض. 
نہیں ہو سکتا۔ ہاں جب تصوف فلسفہ بننے کی کوشش کرتا ے 
..,., اور نظام عالم کے حقائق اور باری تعالول کی ذات کے متعلق 
موشگافیاں کر کے کشفی نظریف پیش کرتا ےہ تو بىیری روح اس. 
کے خلاف بغاوت کرت ہے “۔ 

اور اسی بنا پر انھوں ے شیخ ى الدین ابن عرق ہر نہایت 
تلخ لہجے میں تنقید کی ۔ وہ سراج الدین پال کو ایک مکتوب 
میں لکھتے میں : ۱ 

تصوف کا سب ہے پلا شاعر عرایق ے جس نے لمعات میں. 
قصوص الحکم بھی الدین عربی کی تعلیموں کو نظم کیا ھے ۔ جہاںر 


٣‏ اتبال 


تک جھے علم ج؛ فصوص میں سوا ے الحاد اور زندتها ے 
اور کچھ نہیں “۔ 


نظریه وحدت الوجود نے اسلامی روح کو سخت نقصان پہنچایاء _ 
ماغذ اور منبع کیا ے تو ]٘ن کو معلوم ھؤا کەاس کاأخذ اور 
بع افلاطون کا نظريه تصورات ہے ء جس کو صوقیا اعیان ابتہ 
سے تعبیر کرتۓے ہیں ۔ اس سلسلہ میں آنھوں نے 'اسرار غودی؛ 
میں 'شیر اور گوسفند؟“ کی ایک حکایت نظم کی ہے جس میں 'گوسفندٴ 
ے 'شیر؟“ کو نہایت لطیف پیرایہ میں نفی خودی کی تعلم دی عے 
اور اس کے بعد انھوں ۓے یه ثابت نیا ےہ کہ افلاطون نے بھی 
دنیا کے سامنے اپقا نظریه ' تصورات' پیش کر کے یہی مسلک گوسفندی 
اغتیار کیا ے٤‏ ء اس لئے اس کے خیالات ہے احتراز واجب ےہ ۔ 

اس کہائی میں علامہ اقبال ے ختصر طور پر افلاطون کے بنیادی 
فلہفہ کو پیش کیا ہے ۔ ن کا یه شعر خاص طور پر قابل غور ے : 

رغش او در ظلمت معقول کم در کہستان وجود افگندہ سم 
بعنی افلاطون کا سمند خیال 'معقولات؟“ کے ظلمت کدہ میں 
گم ہے۔ اس کے هاں صرف تصورات ھی تصورات ہیں۔ 
' کہستان وجود؛ میں اس کا سمند خیال نہیں چل سکتا۔ چاں وہ 
کلی طور پر عاجزے ۔ اس کے ہاں اگر کسی چیز کا وجود ھے تو 
صرف تصورات کا ے ۔ افلاطون کا یه مسلک ”سلک گوسفندی کے ؛ 
جس سے صوفیاۓ اسلام بہت زیادہ متاثر هو ۔ اسی لئے علامه اقبال 
نے کہا: 
گو سفندے در لباس آدم امت حکم او برجان صوق عحکم است 
افلاطون کا مسلک 'گو سفندی؛ اختیار کرۓ ہے مسلان ابی 
اس خودی سے بیگانه هو گا جس سے اس ے کا ثنات کے ایک 
بڑے حصہ کو مسخر کیا تھا ۔ علامہ اقبال نے مہلنوں کو خودی 
اور اس کی قوت ہے آ۴اہ کرے اوراس کے دوبارہ حاصل کرے کہ 
لئے اپنی گراں مایہ زندگی کو صرف کر دیا ۔ 


اقبال کا فلسفه حمات: بعٔی غودی ۴۳ 
علامه اقبال ہۓے افلاطوت پر تنقید کرٹےۓے کے ساتھ ساتھ 
خواجة حافظ پر بھی تلقبد کی ہے ۔ غواجہ خافظ ہے شیخ ھی الدین 
ابن عرپی کے عمد گیں نظری وحدت الوجود ے متاثر ہو کر 
انی شیریں کلامی اور جادو بیائی ے دنیاے اسلام کے سامنے ایک 
اپسا خواب آور اور سکر آلود فلسفۂ حیات پیش کیا جس کہ مغبر 
اثرات ہے مسلان ساثئر ھوے۔ ے ثباتبٔی عالمء نفبٔی خودی ء 
تک عمل ؛ ہے نوشی اور تعیش کی زندگی کی تعلیات آن کے 
فلسفہ کے لازمی عناصر ہیں ۔ 
یه بیان کیا جا چکا ےہ کهھ وحدت الوجود کیک رو ے 
دنیا و مافیپا کا کوئی وجود نہیں سے ۔ ظاھراً جو کچھ نظر آتاا ے 
حض فرویب نظر ے.۔ 'وجود؟“ فقط 'واحد؟“ ےے اور و خداے ۔ 
باتق هہمة ہی ےہ ۔ خواجہ حافظ اس نظریه کو اپنے کلام میں یوں 
پیش کرے ہیں : 
ثهُ پندی زان یہاں طرق کمر دار اگر خود را بہ یی درمیانہ 
ندم و مطرب و ساق همه اوسمت خہال آب و گل در رہ ہہاتھ 
وجوده ما مبائیست حافظ کہ تسقیقش فسون است و فسانه 
دہ روزہ سہر گردوں افسانہ است وافسوں 
نیقی بجاۓ یاراں فرصت شار یارا 
حاصل کارگہ کون و مکان ایں همہ نیست 
بادہ پیش آر کە اسباب جہاں ایں غمه لیست 
جہان و کار جہاں جملہ ہیچ پر یچ است 
ھزار بار من ایں تکتہ کردہ ام یق 
دا و مافیپا. میں انسان کی هسی بھی شٹامل ے۔ 
”جپان و کار جہان؟؛ جب ؛ھیچ بر ھیچ“ سے تو خود انسان بھی 
میچ سے ۔ ذات خدا وندی کے علاوہ کسی شے کا کوئی مستقل وجود 
نہیں سے ۔ اس لئے آن کے نزدیک انسانی خودی کا تصور غلط ہے ۔ 
وہ کہتے میں : 
فکر خود و رائی خود در عالم رندی نیست 
کفرست دریں مذھب خود بینی و خود رائی 


7 اقبال 


تا نضل و عتل بی؛ بس معرفت نشی 
یک ٹکته ات ہگویم ء خود را میں کھ ری 
”جہان و کار جہان؟؛ کے ساتھ انسانی غودی جب ھچ ےا 
ٹو 'عمل حکم؟ اور ”سعئی پیہم؟ ہے کام لے کر کشمکش حیات 
میں شریک ھوئا اور مصالب حیات کا مردانہ وار مقابله کرٹا 
پے کارء فضول اور مضحکہ خیز ہے۔ بطور خود کچھ مل جااۓ 
تو غبر؛ ورنہ ناحق 'طلب روزی ننہادہ؟“ کوئی کیوں کرے؟ٴ؟ 
چنا نچہ خواجہ حافظ ککہتے ہیں : : 
ہشنو ایں لكنه 'لە خود را زغم آزادہ کنی 
خون خوری گر طلب روزی ننہادہ کنی 
دولت آنست کە ے خون دل آید بکنار 
ورنه باسعی و عمل باغ جناں ایں ہمە ئیست 
ہاۓ ما لنک ست و ملزل بس 'دراز ٍ 
دست یا کوتاہ و غرما ہر خیل 
جب ]ن کے عقیدہ میں انسائی خودی کا کوئی مستقل وجود نہیںدے > 
تو ذات واحد ے اتحادو اتصال پیدا کرۓ کا صرف بھی طریقہ ے کهہ 
انسان ریاضات و جاهدات اختیارکر کے اپنے نفس کو مار دے اور قوت 
اور تندرستئی تن کے عوض میں ضعف و بیاری لے ۔ اس لۓ وہ تلتین 
کرتے ہیں : : 
ہا ضعف و ناتوانی ھمچوں نسیم خوش باش 
بیاری اندریں روہ ٍى آز تندرسی 
جب معی و عمل ان سود ے ء تو اس صورت حال میں پیہم شراب 
نوٹئی ے مست و بیخود رھنا اور شاعد پرسی ہے تعیش کی زندگی 
گزارنا ھی زیادہ مناسب نے ۔ چنانچہ وہ کہےھیں : 
حاصل کار گر کون و مکان ابن عمه نیست 
بادء پیش آرکھ ا سپاب جہاں ایں ھمه ٹیست 
مۓے دو سال و عبوب چاردہ ساله 
ہمیں بس ست مرا صحبت صغیر و کبیو 


اقبال کا فلسفه حیات: یی خودی _ ۹م 
خواجہ حافظ کی ان تعلیات اور عالم اسلام پر آن کے مضر 
اثرات کو دیکھ کر علامه اقبال ے نظریةۂ وحدت الوجود کے بائی 
افلاطون یونانی کے ساتھء جیسا کہ اوپر لکھا گیاء آن پر بھی نھایت 
سخت لہجهہ میں تنقید کی ے اور واہٗ الفاظ میں بتایا عے کە آن کے 
فلسفه ہے احتراز کرنا چاھئے ۔ ان کا فلسفه خواب آور اور سکزآلود ہے۔ 
وہ اپنے کلام میں صرف بادہ ‏ وشی اور شاعد پرستی کی تعلم د یتے ھیں۔ 
نفی“ٴ غودی اورکشمکش حیات ےگریز ] نکی تعلیات کا جزو لاہنفک ھیں۔ 
اس سلسله میں علامہ اقبال کے چلد اشمار پیش کئے جاتے هیں 


ھوٹیار از حافظ صہبا گسار! 
رھن ساق خرقۂڈ پرہیز "او 
نیست غیر از بادہ در بازار او 
مسلم و اعان او زنار دار 
دعوی* او نیست غیر از قال و قیل 
سفند است ونوا آموخت است 
دل ربایہاے او زھراست وس 
غعف را ام توانائیٰ دھدا 
عفل او در خور ابرار ئیست 
سے نماز از نل حائظ گزر 

شہخ ھی الد ین ابن عرنی اور 


جامش از زھر اجل سرمایه دار 
ہے علاج عھول رستا خیز او 
از دو جام آشفثه شد دستار او 
رغنه اندر دینش از مژگان یار 
'دست او کوتاہ و غخرما بر مخیل؟ 
عشوە وناز واداآموغت استهہ 


چشم او غارت گر شہر است و بس 
ساز او اقوام را اغوا کند ! 
ساغر او قابل احرار نست 


الحذر از گو۔فنداں الحذر 
آن کے پیروؤں ی بدوت نظریة 


وحدت الوجود اسلامی دنیا میں اس قدر عام هو گیا ھے که مسلان 
اس کے مضر اثرات ہے اہنے آپ کو حفوظ نہیں رکھ سکے - وہ ہے عملی 
ناثوانیء کا ھلیء سی اور سب سے بڑھ کر نفقی غودی کو نمایت 
دلکش اور درب شے تصور کرۓے لگے اور ترک دنیا اور 
کشمکش عیات سے گربز کو اہنے لئے موجب تسکین اور باعك فوزو فلاح 
سمجھنے لگے ۔ بھی وج ہے که آج اسلامی دنیا میں مسلان عملی اعتبار 
سے ناکارہ ھوگئے اور جس ”عمل ہے زندگی بنتی ے جنت بھی جہنم بھی“ 
وہ اس ے منحرف هو گئے۔ انھوں ۓ جلوت کو چھوڑ کر غلوت کو 
ہند کیا اور سی کو گوشة عافیت ٹھہرایا۔ 


ں علامہ اقبال عالم اسلام میں ایک غیر معمولی دل و دماغ لے کر 
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آے تھے ۔ انھوں نے تار یج ممدن اسلام کا بغور مطالعد کیا تو وہ ان _۔ 
ثتیجہ پر پہنچے کہ مسلانوں کے موجودہ زوال کا واحد سبب ثفیٴ خودی 
اور دیگر سلبی تعلیات ہیں ۔ مسلانوں ۓ ابی خودی کا اٹثکار اور دیگر 
سلبی تعلیات کو اختیار کر کے انی عظمتء شوکت اور استقلال کو 
کھو دیا اور پستی اور ذلت کے انتہائی درجہ پر پہنچ گۓ ۔ 

علژمہ اقبال ۓ اس مرض کی صحیح تشخیص کر کے بە نسخۂ شنا 


ا ریز کیا کہ سسلان خودی کا احساس کرے اور اس کی باضابطه 


تربیت کرۓ کے بعد ثیابت الہی کا وہ درجه حاصل کرے؛ جس کے لئے 
وه د نیا میں بھیجا گیا ے ۔ 

صوقبا ۓے نظریه وحدت الوجود کی رو ے دعرفت خداوندی کے 
لئے یه تلتین کی کم انسان انی خودی کو ذات خداوندی میں فنا 
کر دےء لیکن اس کے برخلاف علامهہ اقبال ے یه تعام دی کھ 
”من عرف نفسه فقد عرف ربه“ٴ“ پر عمل پیرا هو کر اتی خودی کا 
صحیح احساس اور اس کی کا حقه معرفت حاصل کرے اور اس کے 
حصول کے بعد غدا یىی معرفت حاصل کرے ۔٘ن کے نزدیک 'غداکی 
معرفت؟ 'خودی کی معرفت پر موقوف ہ۔ گویا '”خودی کی معرفتٴ 
کے بغیر 'خدا کی معرفت؛ ممکن نہیں۔ 

اس صورت حال میں شیخ ھی الدین ابن عربی کے هاں اگر 
ساری تعلیات ى بنیاد وحدت الوجود تھی اوراس لۓ خدا کی معرفت 
اس بات پر مبنی قرار دی گی تھی کہ انسان ابی خودی کو فتا کر کے 
ذات خداوندی میں گم ہو جاۓء تو ”خودی؛ کے پیغمہر علامه اقبال 
کی ساری تعلیات کی بنیاد ”غودی' قرار پائی اور اس لۓ خدا کی معرفت 
اس اس پر موقوف ہوئی کہ انسان اہی خودی کا صحیح احساس کرے؛ 
خودی کو قائم رکھے اور مستحکم بناے۔ آن کے ہاں اس طرج غودی 
اور خدا لازم و ملزوم و جاتے ہیں ۔ چنا تہ وہ ھیں : 

از عمهہ کس کثارہ گبر ؛ صحبت آشنا بت 
ہم ز خداخود یطلب ؛ ہم ژزخودی خداطلبِ 
خودی میں گم عے خدائی؛ تلاش کر غافل 
یہی ے تیرے لئے اب صلاح کار کی راہ 


اقبال کا فلسفه حیات : بی خودی ام 

اس طرح علامهہ اقبال ۓ وعدت الوجود کے جامبد و ساکن 
نظریه کے رد عمل کے طور پر عالم اسلام میں ”خودی؛ کا ایک حر 
اور عملی نظریه پیش کر کے تاريی تصوف اسلام میں ایک جدید اور 
پر عظمت ہاب کا اضافه کیا۔ 

ل 

آن ے قبل صوفیاۓ کبار میں ے جنید بغدادی ؛ مولانا رومی 
اور مجداد الف انی ے خودی کے اس سربستہ راز اور زندہ حقیقت ىک 
ایک جھلک ضرور دیکھی تھی اور انھوں ۓ عل‌الترتیب اہلے اعال ؛ 
کلام اور مکا تیب میں ختلف پیرایوں میں اس کا اظہار بھی کیا ء لیکن 
قدرت کامله ے اس نظریه کی تکمیل در حقیقت علامه اقبال کے لئے 
آٹھا رکھی تھی ۔ وہ عالم اسلام میں ''مسیحا بن کر آے اور ردھ 
قوم ہیں جان بخشی؛' ۔ انھوں نے اپنی بصیرت اور فکر کی گہراٹی ہے 
نظریه غود یکو اس طریقے ے پیش کیا کہ اس کے اثر ے صدیوں یق 
ایک خوابیدہ قوم جاگ آٹھی ۔ گویا '' ایک برھمن زادہ کی بالگ درا ۓ. 
صور اسرافیل کا کا مکیاء سدے جی آٹھے؛ جان میں جان آئی''۔ 

خودی کا یہ سربستہ راز اور اس کی یە ناقابل تجزیە قوت کاثنات کى 
ہر شے میں موجود عے۔ 

اع خفتہ در ھر ذرہ نروۓ خودی است ۔ 

کوە دریاء موجء سبزہ؛ شمع؛ زہینء مبر وغیرہ هر شے اس۔ 
قوت لامتنامی کی حامل ‏ : 


کوە چوں از خود رود؛ صحرا شود 
موج تاموج است در آغوش بجر 
مبڑہ چون تاب دئیدازویٹی ہافت 
شیع ہم خود را بخود زیر کرد 
چوں زمیں بر هستّی خودعکم است 
ہسثی مہر از زہین محکم تراست 


شکوە سنج جوشش درا شود 
سی کند خود راسوار دوش خر 
ھمت او سسیلنه گلشن ثکافت. 
خویش را از ذت ھا تعمیر کرد 
ماہ پابند طواف پیہم 
پس زمین مسحور چشم خادر استہ 


لیکن اس کا کا مل ترین مظہر اشرف المخلوقات یعنی ' انسان٢؛ے‏ ۔ 


خداوند کر یم ۓ اپنے عین فضل و کرم ہے اس کو اس پیش بہا انعام 
سے نوازا اور دئیا میں اپنا نائب مقرر کرنے کے لئے پسند قرمایا ۔ اس لئے 
انسان پر غرض بے کہ وہ خودی کو صحیح طریقے ہے معلوم کرے۔ 


: ۱ : : و و ات جوہت 2 
مم ۰ ٤‏ 5 اقبال ۔ ۱ ۰ 5 مر 
اور اس کی ملاسب تربیت اور پرورش ے منصب غلافت الہی پر _ 
غائز هو ۔ 

“خودی؛ غود علامد اقبال کے الفاظ میں ایک وحدت وجدائی یا 
شعور کا وہ روشن لقطہ عے جس سے "مام انسائی فیلات و تملیات مستئبر 
ہوےۓ ھیں'۔ یه ایک لازوال حقیقت ھے جو 'فطرت انسانی کی منتشر 
اور غیر محدود کیفیتوں کی شیرازہ بند ے'۔ ”یه السان ہے اندر ایک 
عقوت خاموش سے ؛ جو عمل کے لئے بے تاب ھے: : 

قوت خاموش و نے تاب عمل از عمل پابند اسباب علل 

خودیکا نشیەن ترے دل میں ےہ _ فلک جس طرح آنکھ کے تل میں ۔ھے 

اس ے قبل که '”خودی کی مزید توضیح و تشربح یىی جاۓُء 
مناسب معلوم ھوتا ۓکہ یہ پیان کیا جاۓ کہ علامہ اقبال کے یہاں 
خودی کی اصطلا حکن معنوں میں استعمال ہوئی ے۔ 

ادبیات فارسی اور ارد و میں یە لفظ عام طور پر “غرور؟ء '”غثوت؟ 
اور 'تکبر؟؛ کے معنوں میں استعال ھا ے۔ چنانچہ مولانا رومی 
کہتے ہیں : 
پس خودی راسر پر با ذوالفقار بیخودی شوفائی و درویش وار 

عراق کہتے ھیں : 
اول اینست و آغرش دای چیست خودرازخودی“ غود بپپرداختن است 
مولا نا جامی کہتے میں : 

چو تیغ تہمت و تیر چفا خورم زحسود 
ہشست ترک خودی خود بہ نسٹی سیرم 
سودا کا ایک شعر ھے: 
ہاۓ پہنچا نە گیا قید خودی ہے اس تک 
آپنے ھی دام سے چھٹنا مجھے دشوار ھا 


.اقبال کا فلسفة حیات:ٴ یعنی عودی ” - 


اکعر اله آبا دی کہتے میں : 
که دیا میں نۓ کہ ہھوں اور یہ نھیں سمجھا ک ە کیا 
۲ اس خودی کا حشر کیا ہوتا ے دیکھا چاھثے 
مٹا دورنگ وحدت سسيں خودیکارنگ اے اکس 
اگر ثابت کیا چاھو هو اپنا معتبر هونا 
ترک خودى سے مائل بندار ھوگئے آزاد ھوتے ھوے گرفتار هو گۓے 


چونکہ ”خودی؛ کی اصطلاح کے لدیم معنی کے پیش نظر لوگوں ٭ٴ 


کو دھوکا هو سکتا تھا اور چنانچ بعمض کو ھوؤا بھی اور اب تک. 
عو رھا ےہ اس‌لئے علامه اقبال ۓ خود یه واضح کر دیا که لفظ ”خودی“ 
سے آن یک ساد ”غرور و تکبر؟ نہیں کے )؛) بلکه اس کا واحد مقصد وہ 
٭غعرفان نفس؟ اور ”خود شناسی؟“ ہے جس کی بدولت انسان کی بیش ہہا 
زندگی سنوریق ے اور اس کو خدا کی عطا کی ہوئی عظمت و شوکت۔ 
إ دوبارہ حاسل ہو سکتی ھہے۔ چنانچہ وہ '”اسرارخودی؛ کے دیباچہ میں 
لکھنے میں : 

”'ہاں؛ لفظ خودی کے متعلق ناطرین کو آگاہ کر دینا ضروری سے 
کھ پہ لفظ اس نظم میں بمعنی غرور استعال نہیں کیا گیاء جیسا کہ 
عام طور پر اردو میں مستعمل ے ۔اس کا مفہوم عض اخساس نفس پا 
تعین ذات ے ““۔ 
”ہال جبریل؛ میں کہتے میں : 

خودی کی تندی و شوخی میں کہبر و از نہیں 
جو از ھو بھی تو ہے لذت از نہیں 

اسی بات کو دوسرے انداز میں ”اسرار و رموز میں اس طرح بیان۔ 
کرے میں : 
خویش داروخویشں بازو خویش ‌ساز ناز ھا می پرورد اندر نماز 

'خودی؛ علامہ اقبال کے نزدیک ایسی بخلوق ےہ جو عمل سے 
لازوال عو سکتی ےہ ۔ چونکهہ خالق اور لوق میں مغایرت ھے ء۔ 
اس لئے مخلوق اپنی ھہت یکو قنا کر کے بھی خالق ہے متحد نہیں ہو سکتا۔ 
معرفتٰ خداوندی کی غخاطر اگر یہ طریقه اختیار بھی کیا جاۓ که عارف. 


رڈ 


ےم" اتبال 


اپلے آپ کو معروف کی ذات میں گم کر دے تو بھی حقیقت میں 
عارف و معروف کے مابین فرق پای رھتاعے اور ہی فرق علامه اقبال 
کے نزدیک مستحسن ھے۔ چلانچہ وہ کہ هیں ۔ * 
خودی رازندگی ابجاد غبراست فراق عارفومعروف غیراست 


علامه اقبال کے لز دیک ”'حیات سر بسر انفراذی سے ۔ حیات کی 
کے نام ہے کوئی حیات نہیی عے۔ غدا بھی ایک قرد بے ؛ البته وہ یکتا 
ترین فرد ے ۔ بقول میک ٹیگرٹ بہ کائثنات افراد ی ایک ان جمن ے۔ 
یه کالنات ازل سے کوئی تکمیل شدہ چیز نہیں ۓ بلکد آغسته آھعہ 
درجھ کال ی طرف جارھیے“': 
يہ کائنات ابھی ا ممام ہے شاید 
کە آ رھی ے دمادم صداۓ کن فیکون ! 

اور ا سکو اس درج٭ کال تک پہنچاۓ کے کام میں انسان بھ یکسی حد 
تک خدا کے ساتھ شریک کار ےہ قرآن مد میں آیا ے: فتبارک اه 
احسن الخالقین (پس بڑی برکت والا ھے اللہ ء جو دوسرے خالقین میں 
سے احسن ھ) اس ے خدا کے علاوه دوسر ے خالقین کا امکان پایا 
جاتا عے اگرچه وہ بہت ھی کم درجد کے کیوں نه ھوں اور خداء 
جو ”احسن الخالقین؟؛ ے؛ اس کے وہ عتاج هی کیوں نٹ موں۔ 
علامه اقبال ”ام مشرق؛ میں اس لطیف لکٹہ کو ایک نظم بعنوان 
”عاورہ اہن خدا و انسان؟ میں ہابت د لیذ پر اندار میں پیشس کر کے 
انسائی خودی کے اوصاف کو اس طرح ثابت کرتے ہیں 

تو شب آفریدیء چراغ آفریدام سفال آفریدیء ایاغ آفریدم 
بیابان و کہسار وراغ آفریدی خیابان و زار و باغ آفریدام 
من آنخم کھ از سنگ آئینەسازم من آئم کہ از زھر نوشینہ سازم 

اس لئے انسان کا اغلاق اور مذ ھبی نصبالعین نفٌی خودی نہیں ء 

بلکہ اثبات خودی ہے ۔ اسکی حیثیت اس قطرۂ بےمایہ کی طرح نہیں ےء 
جو دریا ہیں جا کر فلا هو جاۓے اور انی ھستی کو گم کر دےء 
بلک اس قطرہ کی طرح ےے جو دریا میں چا کر گوھر بنے۔ اس کو 
چاہئے کہ تخلقوا باخلاق اقہ (اپنے آپ کو صفات اذہیہ ہے متعف کرو) 
پر عمل کر کے خداغ پکتا ے زیادہ ے زیادہ قربت حاصل کرے۔ں 


اقبال کا فلسفه حیات: یعنی خودی ۵" 


وه اپنے اس عمل میں آآس فرد یکتا سے جس قدر زیادہ قریب 
ہوتا جاۓ گا سی ئسبت ہے وہ بھی جہان میں پکتا و یکانە 
بنتا جاۓ گا ۔ 
نظرب“ وحدت الوجود سے متاثر هو کر جہاں دوسرے صوفیا 
خداکی معرفت حاصل کرنے کی غرض ہے اہی خودی کو بجر وحدت 
میں گ مکر دینا چاھتے هیں ؛ وھاں علامہ اقبال اپنی خودی کو حر وحدت * 
میں نا کر کے نہیںء بلکد برقرار رکھ کر حیات جاودانی حاصل 
کرنا چاھتے ہیں حّل کہ خود خدا کو بھی اپنے اندر جذب کر لیٹا, 
چاہتے ہیں چنا نچہ وہ ”زبور عجم ؛ میں کپ هیں : 
مسافر! جاوداں ڑی ؛ جاودان میں جہاۓ راکه پیش آید فرا گیر 
بہ بعرش گم شدن انجام ما نیست اگر او را تو در گیری: فنا نیست 
خودی اندر خودیگنجد ء عال است! خودی راعین خود بودن کال است! 
اور خودی کے برقرار رکھنے والے کو وہ ان الفاظ میں 
مپارک باد دیتے ھیں : 
اے خوش آں مرد تنک مایەکھ از ذوق غخودی 
در دل غاک فرورفت و بدریا نرسید 
یہی وج ےکه علامہ اقبال دوسرے صوفیا کے برخلاف خدا ہے وصال کی ٠‏ 
طلب کی بجاۓے فراق چاھتے میں: 
عالم سوز و ساز میں وصل سے بڑھ کہ مے فراق 
وصل میں مرگ آرزو! ھجر میں لذت طلب 
ا ےکه نزدیک تر از جا ی وہنہاں ز لگ _ 
ھجر تو خوشٹرم آید ز وصال دگراں! 
ب٤‏ 
وصل اگر پابان شوق است الحذر 
اے خنک آہ و فان ہے ائر!ا 
ایک دن ]ن کے پا ایک فقیر آ یا ۔ انھوں نۓ اس ے دعا کے لئے کہا۔ 
فقیر ے پوچھا: 
کیا دولت چاھتے هو ؟ 
نہیں ! 


اس لا مہ ما مم مہ سم می حوضحسرے مہ 


چنی" +م]٭بںٹں 


دنیا میں عزت و جاہ کے طلسبْ کار ہو ؟ 

نہیں ! 

تو پھ رکیا چاہتے ھوء کیا خد! سے ملنا چاہتے ھو؟ 

تو ان کی آنکھوں میں ایک قسم کی چمک پیدا ہوئی ۔ کہ لگےء 

عائن سی ك1 3ا کرو دیں کہؤنکز اما ۓ بل کنا عون 
میں بندہەد؛ وه خدا۔ مہرا ا١س‏ کا واسطہ صرف ہندگی کا ے۔ 
ملنا کیا معنی؟ اگر مجھے یہ معلوم ہو جائے کہ خدا مھ ہے ملئےآ رھاے ء 
تو میں بی سکوس بھاگ جاؤں ! اس لۓ که دریا قطرے ے مل 5ء 
تو غطرہ غالب ہو جاۓ گا۔اگرچہ اس دویا کے مقابله میں میری 
حیثیت ایک قطرہ ی سی ء لیکن میں قطرہ کی حیثیت ھی سے قائم 
رھنا چاھتا هوں ۔ اپنے آپ کو مثانا نہیں چاھتاء بلکە قطرہ رہ کر اپنے 
آپ ہیں درپا کے خواص پیدا کرنا چاہتا هوں ۔““ 

وه ایک عقام پر 'خزف؟ هو کر بھی ”گوھر؛؟ بلئے ک 
آرزو کر ے ھیں: 

میں ھوں صدفء تو تیرے ہاتھ میرے گہر کی آبرو 
میں ھوں خزف تو تو مجھے گوھر شاھوار کر ! 

شیخ احمد سرھندی عجدد الف انی نے شیخ عی الد بن ابن عربی 
کے نظریهٴ وحدت الوجود کی تنقید میں یہ ابت کیا ہے کہ سالک کی 
آغخری منزل وحدت الوجود نہیں ء ہلک مقام عبدیت ےہ ۔ 
”مقام عبدیت؟“ سلوک میں وہ مقام ہے جہاں پہنچ کر سالک کو یه 
معلوم ھوتا ے کہ وہ ایک بندۂ مبحعض ہ۔ وحدت الوجود کے تصور 
ہے اس پر خدا ہے اتماد و اتصالی جو کیفیت طاری وی ے ؛ وہ کوئیِ 
داٹمی کیفیت نہیں ے ۔ بندے بندہے اور غداخداے ۔ 


علامه اقبال اپنے ثظر یه خودی میں اس بات سے غاص طور پر 
متاثر ھوۓے ہیں۔ وہ ابی خودی کو چھوڑ کر خدا میں ضم ھونا 
نہیں چاھتے اور 'مقام عبدیت“ پا ”مقام بندگ' کو چھوڑ کر 
٭شان خداوندی؛ قبول کرے کے لئے راضی نہیں ۔ وہ کہتے یں : 
متاع پہ با ہے درد و سوز آرژومندی 
مقام بندگی دے کر ئە لوں شان خداوندی 


۰ 
۰ 
5 


اقبال کا فلسفه حیات: یعنی خودی ےم" 
عطا کن شور روسیء سوز غسرو عطا کن صدق و اخلاص سنائی 
چناں با, بندگی در یاغتم من نہ گیرم گر سا بخشی خدائی 

]آن کے نزدبیک یە مقام عبدیت اس قدر اھمیت رکھتا ےہ 
کھ اگر یه مقام عبدیت کم هو جاۓ تو 'قبرٴ“ 'بادشاہٴ بن 
جاتا عے ۔ چناچہ وہ کہتے ہیں : 

چوں مقام عبدۂ عکم شود کاسه دریوزہ جام جم شود 

وحدت الوجود کے زیر اثر صوفیا ۓ کائنات کی نفی کے ساتھ 
ساتھ اپنی ہستی کو بھی ھیج قرار دے دیا تھا۔ آن کی راۓ میں 
انسان کی ایت سی مطلق میں گم هو جانا ے ۔ علامہ اقبال آن سے 
اس حد تک تو متفق ہیں کہ دنیا و مائیپا ھیچ ۓے لیکن اس بات. 
میں آن ے بالکل ختلف ہیں کہ کائنات کے ساتھ انسان ک هسی_ 
بھی ھیچ ے ۔ اس سلسله میں وہ ]آن ے اہی راہ الگ قائم کرے ہیں 
اور کہتے ہیں کہ انسان کی ہستی حق هے: ٘ 

از خود اندیش و ازیں بادیە ترساں مگذر 
کہ تو ہستی ووجود دو جہاں چہڑے نیست 
اک تو ےک حقیے اس‌جہاں میں باق ے تمود سممائی ! 
حق بات.کو لیکن میں چھہا کر نہیں رکھتا 
تو ےء تجھے جو کچھ نطر آتا ےء نہیں ےہ ! 

خودی آن کے نزدیک اس قدر حق ے کہ خدا کا ملکر ملا 
کے نزد یک اگر کافر ے تو خودی کا ملکرآن کے نزد دک کافرتر ہ۔ 
وہ کہتے هیں : َ‫ 
مٹکر حق نزد ملا کافر است _ ملکر خود نزد من کافر تر استه 

خودیٰ کی عقائیت جب اس طرح ثابت ہو جای ے تو انسانیتە . 
سی میں مضمر هے کەاس خودی کے مالک یعنی انسان کا کاحقہ احترام 
کیا جاۓ۔ اس مقصد کے پیش نظر علامہ اقبال کہتے ہیں : 


آدمیت احٹرام آدمی ۔ پا خبر شو از مقام آدمی : 


- ایال 


علامه اقبال کے نزدیک جب غخودی اض قدر اھمیت رکھٹی ے 
تو لازم ے کہ یہ بھی بتایا جاۓ کہ اس کی پقا کے مکن ہہ ۔ آن 
کے نزدیک اس کی پتا کا سبب مقصد ے ۔ گویا خودی کی بقا کے 
لئے یہ لازسی ےہ که انسان کوئی مقصدومدعا رکھتا ہو۔ چنانپد 


وہ کہتے میں : 


زندگائی را بتقا از مدعاست کاروانش را درا از مدعاست 


اس مقصد کے حصول کے لۓ انسان کے دل میں فطری طور پر 
ایک اہنگ ہویق ہے جس کو وہ دوسرے الفاظ میں آرزو و نا 
کپتا ے ۔ انسان کو چاہئے کہ وہ اپنے دل میس اس آرزوو مجنا 
کو زندهہ کرے۔ اس کے دل میں آرژوومنا کی جس قدر شدت 
ہو کی آسی نسبت ہے حصول مقصد میں اس کو کامیابی حاصل 
ہو کی ۔ علامہ اقبال کہتے ہیں : 


زندگی در جستجو پوشیدہ است_ اصل او در آرزو پوشیدہ است 
آرزو را در دل خود زلد دار تانگردد مشت خاک تو مزار 
اسلامی تصوف میں آسی آرزووو منا کو 'شوق' کمتے ہیں ۔ 
سالک کا مقصد در اصل تقرب الہی هوتا ے اور یه اس وقت تک 
مکن نہیں جب تک اس کے دل میں ؛شوق؛ نه ہو۔ اس سلسلھ 
میں علامه اقبال کہتے ہیں : 
مقام عقل ہے آساں گذر گیا اقبال 
مقام شوق میں کھویا گیا وہ فرزانه! 
شوق سی لے میں ےہ شوق سی بے میں ے 
نف اللہ ہو میرے رگ و پے میں ے! 
خودی کی بقا کے بعد یە دیکھنا چاھۓ کہ اس کا استحکام کیسے 
ہو سنا جے ؟ علامه اقبال کے نزدیک اس کا استحکام 'عبت؟“ سے 
ھو سکتا ھےے ۔ اس لے عبت کو ان کے نزدیک بہت اھمیت 
حاصل ےے ۔ عشق اسی ىق شدید تربن صورت ےی ۔ عبت جب 
درجگ کال تک پپہنچ جاتی سے تو اس کو عشق کہتے ہیں ۔ 
علامه اقبال کہتے هیں : 


ےہ 


1۹ اقبال کا فلسفہٴ حیات : یی خودی‎ ٠ 
۰٠ نقطه نورے کہ ام او خودی است زیر خاک ما شرار زلدگی آستہ‎ 
از عبت می شود پائندء تر زندەہ تر سموزادہ تر؛ تابندہ تر‎ 

اقبال کے نزد یک محبت کے تین مدارج ھیں : 

(ر) عبت الہی ۔ (م) عبت رسول ۔ (م) عبت شیخ ۔ 

آن کے افکار ے بد ظاھر ہوتا ےہ کہ محبت ے آن کا مقصلہ 
ات تعالول یق محبت ے ۔ جو شخص محبت حق تعالول کے ساتھوکرتا ے > 
محبت آسی کی سچی ھوق ھ ۔ چناچہ وہ کہ ہیں : 
از نگاە عشق خارا شق ہود عشق حق آخر سراہا حق بود 
قلب را از صبغةه ات رنگ دہ عشق را ناموس و ام و ننگ دہ 
طبم مسلم از عبت قاھر است مسلم ار عاشق نبا شدء کافر است 

لیکن ٢ن‏ کے نزدیک یه عبت حق تعالیٰ بلا واسطه نہی ۔ 
قرآن مجید میں آیا ےے : قل ان کنتم تحبہون الہ فا تبعونی حببکم اللہ -۔ 
(آن ہے کہدوء اگر حم الہ ے مبت کرنا چاہتے ہو تو میری 
متاہعت کرو ۔ الہ تم کو دوست رکھے گ))۔ اس سے ثابت هوتا ہے 
کہ الہ تعالولٰ ے محبت کرنے کے لئے یہ ضروری ےہ که اس کے 
رسول ی متابعت یی جاۓ اور یە متابعت سی صورت میں بس 
ھو سکنی ے جب کە عبت کے سات کی جاۓ ۔ اس لۓ کہ 
سن والدہ و ولدہ و الناس اجمعین (ئم میں سے کوئی شخص یمان نہیں. 
لاۓے گاء ہاں تک که میں اس ہے نزدیک اس کے ہاپ اور اس 
کہ بچے اور مام لوگوں سے زیادہ حبوب هو جاؤں) ۔ 

اقبال بھی عبت رسول کو ضروری قرار دیتے ہیں یہاں تک۔ 
کہ ]ن کے عقیدہ میں مسلان کو حقیقی عزت اور آبہڑو آآسی وقت 
حاصل هوق سے جب کہ وہ رسول اللہ صلعم ے عبت کرتا ے ۔ 


اسی لے وہ کہتے میں : :- 


در دل سلم مقام مصطغول امت 
عر کهہ عشق مصطفیٰ سامان اوست 
سوز صدبق و علىی از حق طلب 


آہرووۓ ما از ام مصطذول استہ 
بحر و بر درگوش دامان اوستہ 
برگ و ساز کا ئنات از عشق اوستہ 


٠ٰ٠‏ ۱ اقبال ا 


اقبال عبت رسول میں اس قدرو سرشار تھے کہ بعض اوقات 
اس عبت کو عبت الہی پر ترجیح دے دیتے تھے ۔ چنائحچہ وہ 
کہتے میں : 
معشی حرفم کنی تمقیق اگر بنگری با دیدۂ صدیق اگر 
قوت قلب و جگر گردد لبی_ از دا حبوب تر گردد تبی 
اور دوسری جگھ اللہ تعالول کو غحاطب کر کے کہتے یں : 
بدن و امائدو جانغم درنگ و ہوست سوئے شہرے کہ بطحا در رہ اوست 
تو ماش ایں چاو پا خاصاں بیامیز کہ من دارم ھوائے منزل دوست 
آن کے خیال می آحضرت صلعم اب تک زندہ ھیں اور لوگ 
اب بھی آپ ے سی طرح فیضیاب ہو سکتے ہیں جس طرح 
صحابث کرام ہوا کرتے تھے ۔ چناتچد وه نیاز الدین خاں کے نام 
ایک مکتوب ہیں لکھتے ہیں : 
''معرا عقہدہ ھے کہ نبی کریم زندہ ہیں اور اس زمانہ کے لوگ 
بھی اسی طرح سستفیضش هو سکتے ھی جس طرح صحابد ھؤا 
کر تھے لیکن اس زمانہ میں تو اس قسم کے عقائد کا اظہار بھی 
اکثر دماغوں کو ا گوار ہو کا۔ اس واسطے غاموش رهتا ھوں“۔ 
آفضرت صلعم کو شب معراج میں افلاک کی سیر نصیب ہوئی 
تو وه عشق ھی کے فیض ہے ھوفی تھی ۔ چنائجہ اقبال 
کہتے میں : 
دل ز عشق توانا می شود خاکے همدوشض آئُريا می شود 
خاک نیداز نیض او چالاک شد آمد اندر وجد؛ وبر افلاک شد 
اسی بات کو وہ دوسرے الفاظ میں یوں کہپتے یں : 
رہ یک گام ےہ ھمت کے لئے عرش بریں 
کہ رھی سے یہ مسلان ے معراج کی رات ! 
اتبال ے '؛بال جبریل؛ میں 'مسجد قرطبه' کے عنوان ہے 
ایک نظم کہی ےء جس میں عشق کی اس ھمەگیر طاقت ے 
متعلق ہے نظیر اشعار کہے ہیں ۔ 'مونہ ملاحظہ ھو: 


اقبال کا فلسفه حیات : یعئی خودی ۱ن 


سد خدا کا عمل؛ عشق ہے صاحب فروغ 
عشق ھےہ اصل حیات: موت ے اس ہر حرام 
نند او سبک سیں ہے گر چہ زمانے کی رو 
عشق خود اک سیل ے؛ سیل کو لیتا ے تھام 
عشق کی تقوم میں عصر رواں کے سوا 
اور زماۓ بھی ہیںء جن کا نہیں کوئی ام ! 
عشق دم جبرئیلء عشق دم مصطفول 
عشق خدا کا رسول؛ عشق خدا کا کلام ! 
عشق کی ستی ےہ بے پیکر گل ٹابٹلاک 
عشق ھے صہباۓ خامء عشق ھے کاس الکرام 
عشق ے ابن السبیل ؛ اس کے ھزاروں مقام ! 
عشق کے مضراب ہے نغمۂ ثار حیات 
عشق ہے لور حیاتء عشق سے نار حیات 
بھی عشق کی کار فرمائی تھی کہ ابراہم عليه السلام آتش ممرودہ 
میں ہے خطر کود پڑے : 
بے خطر کود پڑا آنشص ئبرود میں عشق 
عقل ھے ہو تماثشاغ لب بام ابھی 
غلاف بدر (ہھلمبہع)ء؛ احد (ھ]/ہ+ہ) ء احزاب (مم/ہءب) اور 
حنین (ہھبع) میں معرکہ آرا ہووۓے۔ اگر عشق کی ے انتہا 
طاقت ساتھ نہ ہو تو ان سیات کا انجام بانا ممکن لہ تھا۔ چنانبد 
اقبال کہتے میں : 
صد ق خلیل بھی ےعشق؛ صبر حسین بھی ے عشق! 
معرکھ وجود میں بدر و حنین بھی ے عشق ! 
عشق ]آ٘ن کے نزدیک اس قدر اہم ہے کہ اسلام کی تکمیل کا 
احصار اسی پر ھے ۔ کافر اگر صاحب عشق ے تو اس کا کفر بھی 
آسلام کا درجہ رکھتا ہے اور اگر مسلان عشق کا صحیح جذبہ دل 


ما اقبال 


میں نہیں رکھتا عہ تو اس کا اسلام نکراک راز ہ چنا گج 
وہ کہتے هیں : 
و کھلرے کو ور سار 
نھ ہو تو مرد مشلاں بھی کافروزند یق ! 

تافر ببِدار دل پیش صلم به ز دیندار ےکە غفت اندر حرم: 

عشق کے بفیر دین و شریست ؛ جس میں عقل و نکاہ کا عنصہ 
بھی شامل ہے ٤‏ بے معنٔی ہو کر رہ جاتی . عشق کوبا عقل و نگاہ -> 
لئے امام کی حیثیت رکھتا ھے : 

عقل و دل و نگاہ کا مرشد اولیں ے عشق 
عشق نہ عو تو شرع و دیں بٹکدۂ تصورات ! 

عشق کے مقابله میں عقل ناقص ے ۔ عقل اگر چہ ”ذوق نگه 
سے بیکائه نہیں ے لیکن اس میں وه '”جرأت رندانھ؟“ نہیں ے؛ مم 
عشق میں موجود ھ : 
چشمش از ذوق نکھ بیکانه نیست لیکن او را جرأت رندائه نیست 

چونکہ اس تعالیٰ اور آغضرت سصلعم ے گہرا رابطه قاٴ 
کر کے فیضیاب هونا هر آدمی کے بس کی بات نہیں؛ اس ك 
اقبال کہتے ہیں کە اس مقصد میں کاميابی حاصل کرنے ۔ 
لئے یہ ضروری ہے کہ کسی ایسے مرد کامل کے آستانه مبارک : 
حاضری دی جاۓ؛ جو صحیح معنوں میں خدا اوراس کہ رسو 
کا عاشق عے ۔ چنانچہ وہ کہتے ہیں: 

کیمیا پیدا کن از مشت گلے بوسهہ زن ہر آستان کاملے 

اس لئے کە : 
عاشقان او ز خوہاں خوب ٹر خوش ٹروزباٹثرو یوب ٹر 

اقبال وحدت الوجود کے اس قدر غخلاف تھے که در 
طور پر مه سوال پیدا هھوتا ےہ کہ وہ توحید کے متعلقٰ ٣‏ 
مسلک رکھٹھی تھے ؟ 

انھوں ۓ وحدت الوجود کی جو مخالفت یق ھےہ: آسس ۔ 
یه بات معلوم ھوق ھے که آت کے نزدیک توحید کے مسئله مہ 


اقبال کا فلسفۂ حیات: یعنی خودی 7 


وحدت و کثرت کا سوال پیدا نہیں ھوتا۔ یعنی یە بات نہیں کھ 
”وحدت؟ کے مقابله میں 'کثرت؟ آتیق ھے اور اس لۓے جب تک 
کثرت کو لە مٹايیا جاۓ ء اس وقت تک صحیح وحدت قام 
نہیں هو سکتی ۔ 

آن کے نزدیک توحید کے ہاب میں وحدت کے مقابلهہ میں 
کثرت نہیں بلکھ شرک آتا ھے ۔ قرآن ید میں آیا ھے: 
قلاماانا بشر شثلکم بوحیل ال ی اما الہکم اله واحد۔ فن کان 
یرجو لقاء رب غالیعمل عملاً صالحاً ولا یشرک ببادة ربه احداً 
(کە ء ہے شک میں تمہاری ھی طرح ایک بشر ھہوں ء مھ ہر یہ وحی 
کی جاتیق ے کہ بر شک تمہارامعبود ایک ھی معبود ہےر۔ بپس جو 
شخص اہپنے رب ہے ملنے کی امید رکھتا ےھ ء اس کو چاہئے کہ 
عمل صالح کرے اور اپنے رب کی عبادت میں اور کسی کو شریک 
نه کرے)۔ چی در اصل اسلامی توحید ھے۔ اس کے لۓے ثرت 
کو معدوم قرار د ینے کی کوئی ضرورت نہیں۔ چنانچہ وہ کہتے ہیں : 

'اسلام کی روح توحید بے اور اس کی نید کرت نہیں بلکه 
شغرکےے“۔ 

خدا السان اور کائثنات کا خالق ے ۔ اس ےاس ة'کن؟ سے 
آن دونوں کو پیدا کیا ىے ۔ آمى و مامور اور خالق و غلوق میں 
کلی مغاہرت سے ۔ آمس اپنے فعل اس ہے اور خالق اپنے فعل تخلیق 
سے خارج ہے ۔ چنائنہہ وہ کہتے ہیں : 
آس و خالق بروںازامس وخلق ماز شست روزگاراں غستہ حلق 


توحید کے باب میں اقبال عمه ازوست کے ٹائل ھیں۔ 
خلیق کے بعد اگر چہ انسان ایک مستقل وجود کا مالک هو گیا 
لیکن اس کا مالک بنٹا دو حقیقت خدا کے فضل و کرم سے ھؤا۔ 
خدااگرنه هوتا تو اس کا وجود بھی ممکن نہ ہوتا۔ چنانچہ 
وہ کہتے هیں : 
خودی وااز ود حق تمودے خودی راازوجود حق وجودے 
سی دائم کہ ایں تابندہ کگوھر کجا بودے اگر دریا نبودے ؟ 


۔۔۔ اتبال 


وحدت الوجود کی تشریح و توضیح میں صوفیا خدا کے لئے 
'جحر؛ اور انسان کے لے 'قطرہ؟“ کے الفاظ استعال کىرے ہیں ۔ 
اقبال ےَ بھی ہاں خدا کے لئے وھہی ”بحر؟؛ کا لفظ استمال 
کیا ے لیکن جہاں انسان کا سوال آیاء وهھاں وہ صوفیا ے الگ 
ہو گۓ ۔ وه اسان کو “خر وحدت؟ کا ایک اچیڑ قطرہ قرار 
نہیں د یتے بلک اُس کو ایک ایسا قطرہ قرار دیتے یں جو اپنے اندر 
”'گوھر تا بندم؟ بنئے کی صلاحیت رکهتا ے ۔ وہ یە نہیں چاہتے کہ 
قطرہ دریا میں مل کر فنا ہو جاۓ بلکە وہ یہ چاھتے هیں کە خدا 
اپنے فضل و کرم ہے اس کو گوھر تابنده بنا دے ۔ جلائتچه وه غدا 
ے التجا کرے ہیں : 

میں ھوں صدف تو تیرے ھاتھ میرے گہر کی آبرو 

میں ھوں خزف تو تو مبجھے گوھر شاھوار کر ! 

خدا کی طرف انی احتیاج کا ذکر کربے هھوۓ کہتے ہیں : 
فکر من گردوں میسر از فیض اوست جوۓ ساحل ا پذیر از فیفی اوست 

یہی اسلامی توحید ہے ۔ اسی توحید کا صحیح مفہوم اگر 
انمان سمجھ لے تو اس یق شان اس قدر بلند هو جاق ےھ 
نہیں رھتا۔ وه 'لا؟ کی شمشیر ہے دنیاوىافیہا کی لی کر کے 
جب ٣٣ھ"‏ میں آ کر ثابت قدم مو جاتاا ۓے تو وه خدایق 
پندی کے سوا هر چیز کی بندی ہے آزاد هو جاتاے ۔ چنانه وه 
کہتے ہیں : 
ہرکہ حق باشد چوں جاں اندر تنشی خم نگردد پیش باطل گردنئش 
خوف را در سینه او راہ ثیسمت خاطرش سعوب غیں اش ئست 
هر که در اقم لا آباد شد فارغ از بند زؤن و اولاد شد 
حاضرم و ودل بنا ئپب بستەه ایم بس ز بند ای و آں وارسہ۱م 

فقط یہی نہیں کہ انسان توحید ہر ایمان لاۓ ے دوسروں کے 
پاجه ستم سے آزاد اور خوف و ھراس ے رھا هو جاتا ے بلک اسر 


*قبال کا فلسف حیات : بعنی خودی ۵ 
کی برکت سے دوسری جمله موجودات پر بھی اس کو فرمانروائی 
حاصل ہو جاتی سے ۔ چنا نپ وہ کہتے یں : 
حرکە اندردست او شمشبیر لاست "مله موجودات را فرمائرواست 

توحید کیک برکت سے بی نوع انسان میں وہ عالمگیں مساوات 
قائم ہوق ۓء جس کی اور کسی دین. میں نظیر نہیں ملی۔ 
حضرت بلال حبشی غلام تھے لیکن کلم 'لاالەه' پڑھ لینے کے بعد 
حضرت فاروق اور دیگر اصہحاب کبار کے ەمدوش ہو گئے ۔ اسلام 
میں اسود و احمر کا کوئی فرق نہیں : 
اسود از توحید احمر می شود خویش فاروق و ابو ڈذر می شود 

ہی توحید ےہ جس پر نلقوا باخلاق اھ (خقم اپنے اندر 
صفات الہیه پیدا کرو) کی رو ے عمل کرے ہے انسان جہاں میں 
یکانە اور یکتا هو جاتاے ٠‏ 

رع کا تو ھی جہاں میں یگائە و یکتا 

اتر گیا جو ترے دل میں لا شریک لە ! 

اسی بات کو وہ دوسرے انداز میں اس طرح کہتے هیں: 

رنگ او پرکن ثال '”او؟؛شوی ‏ در جہاں عکس جال ' او“ شوی 
توحید سے خودی کو تقویت پپنچی ےہ ۔ توحید ھی دراصل 

”خودی کا پوشیدہ راز؟؛ ے۔ خودی اگر 'تیغ'“ ےہ تو توحید 

”فساں؛ سے ۔ چنا چہ وہ کہتے ہیں : 

خودی کا سر نہاں لاالە الا ات خودی ے تیغ ء فساں لا الە الا اللہ 


اقبال ے جہاں یه کپا ے کہ عشق رو عبت ے خودی 
مستحکم ھوقی اور توحید ہے اس کو تقوبت پہنچتی ہے وھاں انھوں 
ہے اس راز ی بھی عقدہ کشائی کی عے کہ وہ کون سی چیزعے 
جس ہے خودی کو ضعف پہنچتا ے ۔ 

ان کے عقیدہ میں 'سوال؟“ ایک ایسی مذموم چیز ہے جس 
سے نفس خودی کو ضعف پہنچتا ھے ۔ ٴ“سوال؟ انسان کی وہ عادت ےھ 
جس کی وجہ ہے وہ خود داری ء شرافت اور عزت نفس جیسی گرانمایہ 
چہزوں ے حروم ھو جاتا ے ۔ حربت کی وجہ ہے اگر کوئی 


٦‏ اتبال 


شخص ذلہل ھہو گیا ےہ تو 'سوال؟' ہے عودی کے اجڑا متفرق: 
اُس کی قوت زائل اور اس کا مرتبه کم ہو جاتا۔ جلان 
وہ کہتے ھیں : 
از سوال افلاس گردد خوار تر از گدائی گدیه گر نادار تر 
ازسوال آثشفته اجزاۓ خودی ہے تبلی خضل سیاے خودی 

حدیث شریف میں آیا ہے : الیدالعلیا خیر من الیدالسفلوا 
(بلند هاتھ پست ہاتھ ہے ہپٹر ے) اس پر عمل کر کے ھر فرد بے 
کو چاہئے که ”سوال؟ کی ذلت ے اہنے آپ کو بچاۓ اور دوسرود 
تاملت پذیر نہ ہو ۔ 

حضرت عمر فاروق اونٹ پر سوار ھو کر کہیں جاارعے تھے 
راستہ میں ہاتھ سے تازیائه گر پڑا ۔ کسی راہ گیر نے چاھ 
که آٹھا کر آپ کو دے دے لیکن آپے اس معمولى کا 
کہ لئے بھی ٴمنت پذیر احسان غیر؟“ هونا گوارا نه کیا بلکہ خو 
اتر کر تازیانه آٹھابا۔ اقبال اس واقعه کی طرف اشارہ کو ۓ 
فرماۓ ھیں : ۰ 

خودفرود آاز شٹر مثل عمر الحذر از منت غور الحذر 

اس سلسله میں ھر وه چیز 'سوال؟ میں داخل نھ ء جو بغع 
کسی ذاتی کوشش اور عمل کے حاصل ہو ۔ پیٹا جو باپ کے سص۔ہ 
پر ترکے میں جائداد حاصل کرتا ے؛ وہ بھی گداے ۔ بادلےہ 
جو رعابا ہے خراج حاصل کرتا حے ء گدا ھے ۔ چنانچہ وہ کہتے ہیں 

سا نگنے والا گد١اے‏ ! صدقد مانگے یا خراج 
کوئی سانے یا نہ ماۓ ء میرو سلطاں سب گدا ! 

”سوال؟“ کی ذلت ہے بیھجنے کے لئے اہنے اندر شان ہے نیاز* 
پیدا کرئی چاھۓے ۔ ات تعالیلٰ خود بے نیاز ےہ ۔ انسان کو بھ 
چاھئے کهھ وہ اپنے آپ کو اسی صفت حمیدہ ے متصف کرے او 
غبر اللہ ہے ے یاز هو جاۓ ۔ اسی میں اس کی خود داری ء شراف 
اور عزت نفس مضمر ے ۔ اقبال کہتے ھیں : 
پیش منعم شکوۂ گردوں مکن دست خویش از آستیں بیروں سٗ 
مسلم استی ے نیاز از غبر شو اھل عالم را 4راپا خیر ٹ۵ 


اتبال کا فلسفه حیات : یعنی خودی ےہ 


منت از اھل کرم بردن چرا؟ نشٹتر لا و نئعم بردن چجرا؟ 
رزق خود را از کف دو ناں مگیں یوسف اسّیء خویش را ارزاں مگیر. 
گر چه باشی مورو هم ہے بال و پر حاجے پیش سلماتے مب 
تاتواؤء کیا شو؛ گل مشو در جہاں ملعم شو و سائل مشو 

خودی کا تقاضا در اصل بھی ھے کھ ”احسان غیر؟ ے ے نیاز 
هو جاۓٗ؛ ہی ہے نيازی درحقیقت اس کے لئے بادثشاھی ے ۔ 
چنا نچہ وہ اپنے متعلق کہتے یں : 
دل ہے یاڑے کە در سینە دارم گدا را دھد شيوه بادشاھی, 

نه میں اعجمی نەك مندی نهھ عراق ے سحجازی 

کھ خودی سے میں ے سیکھی دو جہاں ہے ہے نیازی 

خودی پر اس قدر تفصیل گفتگو کرۓ کے بعد یه بتادیلا ٠‏ 
ضروری ےہ که اقبال کی اس خودی ہے مراد ماده پرستی ٴ 
نہیں تھے ۔ وہ روحانیت کے قائل اور زبردست ہبلغ میں ۔ مادیت 
پر انھیں کوئی اعتاد نہیں ۔ کہتے ہیں : 

”'ميیں مسلان ھوں اور انشاء اللہ سلان مروں گا ۔ میرے 
نزد یک تاری انسانی کی مادی تعبیر سراسر غلط سے ۔ روحائیت کا" 
میں قائل ھوں مگر روحانیت کے قرآئی مفہوم کاء جس کی تشریح 
میں ے ان تحریروں میں جا بجا کے “۔ 

قرآن ید میں آیيا ے : وماالحیواة الدنیا الا متاع الغرور 
(اور دنیا ایک غریب کاری کی پونجی کے سوا اور کچھ نہیں ے)۔ 
اقبال بھی اس کا تہ عقیدہ رکھتے ہیں ۔ حضرت عمر فاروق 
کا ایک قولیك ےے.: اقلل من الدئیا ت تعش حراً (دنیا کو کم کرو > 
آزادائه زندگق سر کر کو ۴ اس کو اتبال "نے اہنے الفاظ 
میں اس طرح ادا کیا سے : 
راء دشوار استء ساماں کم بگیں ‏ در جہاں آزاد زی آزاد مر ۔ 
سبحد اقلل من الدنیا شار از تعش حراً؛شوی سرنایە دار 

لیکن اس کے باوجود وه دنا کو ترک کرے ک توںنا 
نہیں د یتے بلک اس کے برعکس دین و دنیا میں اسلامی تعلیات کے 


ہ۵ اقبال 
مطابق ھم آھلػىی پیدا کرۓے کی تلقین کرتے ہیں ۔ قرآن مجید میں 
جہاں د یا کو ستاع الفرور (فریب کاری کی پونجی) کہا گیا ے ء وهاں 
حدیث شریف میں به بھی صاف صاف: بتایا گیا ے کہ الدنیا مزرعة 
اآخرہ (دنما آخرت کی کھتی ے)۔ دنا کو چھوڑ کر آخغخرت 
کوئی چیز نہیں سے ۔ ترک دئیا رھبانیت م؛ جس کے لۓ 
اسلام میں کوئی جکہ نہیں ہے ۔ ۱ 

دنیا بجاۓے خود کوئی چیز نہیں بلکہ اس کو اعلیٰ ترین مقصد ٠۰‏ 
کے حصول کا ایک ذریعه سمجھنا چاھۓ ۔ دنیا راہ دین کی ملزلوں 
میں سے ایک منزل ےے۔ اس لئے حصول آغرت کو مد نظر 
رکھنا چاہئے ۔ اس سنزل کی دلکشیوں میں کھو جانا صحیح نہیں ۔ 
انسان دنیا میں ایک مسافر کک طرح ےے۔ وہ اگر اپئے سفر می 
کھو جاۓ تو مقصود تک پہنچنا بحال ےہ ۔ اقبال کہتے ھیں : 

''غرض یه که سلطنت ھوء امارت ھو؛ کچھ ھوء بجاۓ خود 
کوئی مقصد نہیں ہے بلک يہ ذرائع ہیں اعلیٰ ترین مقاصد کے 
حصول کے ۔ جو شخص آن کو بجاۓ خود مقصد جانتا ے؛ وہ 
رضوا بالحیواة الدنیا (وہ لوگ حیات دنیا کے ساتھ راضی عو گۓ) 
میں داغعل ھیں۔ کوئی فعل مسلان کا ایسا ند ہولا چاہئے جس 
کا مقصد اعلاۓ کلمة اللہ کے سوا کچھ اور هو۔؟““ 

عودی کی قوت همہ گبر ے ۔ قرآن حید میں آیا ھے: 
وىا عاقت الجن و الانس الا لیعبدون (اور میں ے جن اور انسان کو 
پہدا نہیں کیا مگر میری عبادت کرتے کے لئے) ۔ اس سے صاف ظاھر 
ھوتاےۓے کہ تخلیق انسان یىی غابت دراصل خدا کی عبادت ےھ۔ 
اس بنا پر انسان کا تعلق خدا کے ساتھ ”عبدیت۶؛ کا تعلق ہے ۔, 
انسان عاہد ے اور خدا نعبود اور عابد هھمیشه اور لازمی طور پر 
معبود کا فحتاج ھؤوا کرتا ے اور انسان کو اسی احتیاج پر نحخر ےہ ۔, 
]سی کا نام 'مقام بندگیٴ ےہ ء جس کے متعلق اقبال کہتے ہیں : 

مقام بندی دے کر نە لوں شان خدا وندی ! ۱ 

کہنے کو تو انسان خدا کا ایک ادلول بندہ ے لیکن 

خداے تعالول نے ارنے فضل و کرم ہے اس کو وہ فضیلت اور مزرگق 


اقبال کا فلسفة حیات: یعنی خودی ۹ 


عطا کی سے جو تمام خلوقات میں ے کسی اوز کو نہیں کی ۔ یعنی یه 
کہ ال تعالوٰ ےۓ اس کو اپنا نائب بنا کر بھیجا ے ۔ قرآن کر 
میں آیا سے : و سخر لکم سا ی السموات وما ف الارض جمیعأآ منہ 
(اور مسخر کہا ممہارے لۓ جو کچھ آسبانوں میں ے اور جو کچھ 
زمین میں ھےء سب کا سب)۔ گویا ساری کاثنات صرف اسان کی خدمت 
کے لۓ خلق کی کی ہے لیکن انسان سواۓ الہ کے کسی دوسرے 
کی خدمت کے لے خلق نہیں کیا گیا ۔ اس کی تخلیق کا واحد مقصدہ 
ومنشا صرف عبادت الہی ھے ۔ اقبال اس آية شریف کا ذکر 
کرےے ہوۓ کہتے ہیں : ۱ 

”آج تم جن ارضی و ماوی ؛ مہیب یا مفید ھستیوں کو اپنا 
معبود سمجھتے رۓے ھوء وه سب اور ثتمام دیگر کائنات تمہاری 
خدمت کے لئے خلق کی گئی ے ۔ توحید کا یہ مرتبه اعلول ء ماسوا 
سے ہے پروا گر دینے والاء یہ انسانی خودی کا حقیقی عرفان ء؛ قرآن ‏ 
سے پہلے کہیں نظر نہیں آتا/“۔ 

انسانی خودی کی عظمت کا ثبوت اس ہے بڑھ کر اور کیا مل 
سکتا ہے کهہ جو خدا کا بندہ بن جاتا ے ؛ ساری کا ثنات اس گ 
مطیمع هو جایق ھے ۔ هوا اس کی قرنائبردار هو جایق ع؛ چاڑ 
اس کا حكکم مانتے پر جبور ہو جااے ہیں ؛ جانور اس کو سجدہ 
کرۓ کے لے آمادہ ہو جاے ہیں ء چاند اس کے اشارہ ہے دو ٹکڑے. 
هو جاتاے ۔ 

خودی شبر مولاء جہاں اس کا صید ! 
زمیں اس کی صیدء آسان اس کا صید ! 

انسانی غودی کی یہی هھمہ گیر قوت ھہ ؛ جس ک وجہ ے 

اقیال کہتے یں : 
رے کا تو ھی جہاں میں بگانه و پکتا 
]تر گیا جو ترے دل میں لا شریک له ! 


توحید کے معنی در اصل یىی ہیں ۔ چنانی وہ ایک دوسری جکەه 


کہتہ ہیں : 


9ٰ٠‏ اقبال 


خودی ے اس طلسم رنگەوہو کو توڑ سکتے ھں 
بجی توحید تھی ؛ جس کو نہ تو سمجھا ء له میں سجھا ! 
وحدت الوجود کے زبراثر صوفیاء نے خودی کی اس همہ گیر 
۔طاقت کو نظر اند از کر دیا اور انھوں ۓ لوگوں کو کائثنات و مافیہا 
کی تسخبر کی بجاۓ اس سے گریز اختیار کرے ک تعلم دی۔ 
اقبال ۓ اس کے غلاف صداۓ احتجاج بللد کی ۔ انھوں ۓے 
بتایا که اسلام میں ”ثٹ رک جہاں؟ سے حراد دنا و مافیہا کا 
ترک نہیں بلکہ اس کی تسخبر ہے ۔ چنانھچہ وہ کپتے ہیں : 


ای کە از ترک جہاں گوئی؛ مگو ترک ایں دیر کہن تسخیر او 


خودی کی قوت کا یه عالم ےہ کہ صاحب خودی کائنات کی هر 
شے پر حکمرانی کرتا ھے ۔ چنانچہ وہ کہتے هیں : 


از عبت چوں غودی محکم شود قوتٹش فرماندہ عالم شود ' 
درغصومات جہاں گرددحکم تام فرمان او دارا و جم 


اے۔ اییں۔ ور الد بن 


مر زا عبد القادر بید‌ل کی شخصیت 
اور ان کا اسلوب 


نت طاؤس کے مالک شہنشاہ شاہ جہان جب ھندوستان میں 
داد حکمرائی دے رعے تھے اور سترھویں صدی عیسوی کا نصف اول 
گذرۓے کو تھا کہ عظم آبادء پثنہ میں عبدالقادر بیدل پیدا هوۓ ۔ 
اہ جہان کی شان و شوکت انٹہائی عروج ہر تھی ۔ ملک میں 
اسن وامان اور خوش حالى کا دور دورہ تھا ۔ تبجارت اور صنعت 
و حرات کو فروغ حاصل تھا اور بختلف قسم کے فتون آزادانہ طور 
پر اور د ربار شاعی ی سرپرسّی میں خوب ترق پذیر تھے ۔ علم وادب 
پر بھی ان دنوں بہار آئی ہوئیى تھی اور اس عہدکی تارج کا 
مطالعہ کرۓ سے غمیں کئی متاز اھل علم اور بڑے بلند فطرت 
شاعروں اور اد یبوں کا پته چلتا ے ۔ علاوہ ازیں جس مقام پر یہ ذ ھین 
اور طباع بجہ پیدا ھا تھا؛ وھاں صرف یہ روابات موجود نہیں تھیں 
که قرون وسطیل میں اس کے قریب بدہوں کی مشہور و معروف 
دائش گاہ ئلندہ بائی جاق تھی بلک جواپور کا شہر بھی ١اس‏ 
کے قریب ھی واقع تھا جو کسی زمالہ میں شرق بادشاھوں کا 
پایڈ نت تھا اور شاہ جہان کے عہد میں بڑا بھاری علمی سس کز هوے 
کی بنا پر اہے شہرت حاصل تھی جہاں مسلانوں2ٴ کے بتلف علوم 
بڑھاۓے جاے تھے ۔ بنا بریں پلٹلد ان ام برکات سے تم 
ھورھاتھا جو اس عہد کی اقتصادی خوشعال ی اور ثتاتی ترق کی 
وجہ ہے حاصل ہو سکنی تھیں۔ اس لئے اپنی پیدائش کے وقت 
بیدل کو جو ماحول نصیب ھؤا اس ہیں وه اپنے وست پذپر تویٰ 


زگ 


۷ اتبال 


کے ساتھ اپنے اندر عائ یىی دماغی اور جودت ذھنی کے اوصاف ک 
بھی تربیت کر سکتا تھا ۔ ۱ 

بیدل مغل نزاد تھے ء آباواجداد کا پیش سبە گری تھا۔ 
ان کے چچا میرزا قلندر جن کے ساۓے میں والدبن کے وفقات پا جاے 
پر انھوں نے پرورش ہائی جوامردی اور فن ہہ گری میں سہارت کے 
لحاظ ہے بڑے مشہور تھے ۔ اس لئے قدرق طور پر صغر سی ھی 
ہے بیدل نے تربیت جساق کی طرف بڑی توجہ صرف گی ۔ٴ جب 
شاہ جہان کی علالت کے باعث ےنہء میں جنگ مخت نشینی چھڑ گئی 
تو مضبوط اعصاب والا يہ یہ اہی عمر کے عشرۂ دوم کے ابتدائی 
سال گذار رھا تھا۔ آے بھی شاھزادہ شجاع کی افواج کے ساتھ 
جنگ میں حصہ لیۓ کا موقع ملا اور بالخصوص جب ان افواج کو 
اورنگ زیب کے ہاتھوں شکست ھوئیى تو ھزعت کی ئمام صعوبتوں 
ہے اے بھی گذرنا پڑا۔ اس کے بعد بہادر اور جفا کش مغلوں کا 
یه فرزند صحت جسانی کی خاطر زندگی بھر ورزش کا پابند رھا۔ پٹله 
میں اسے ایک گھوڑے کے ساتھ مقابله میں دوڑنا پڑا اور بازی جیتی ۔ 
دھلى میں رھنے هوۓ ایک تنومند گھوڑا کشتی کے لئے پال رکھا تھا 
اور جن دنوں وہ شاھزادہ اعظم شاہ یىی نفوج می ملا زم تھے 
انھوں ۓ تن تنپا ایک شیر کا مقابله کيا اور آے مار گرایا۔ اس 
لحاظ ہے انھیں اپنے عہد کی منفرد مسی نہیں کہا جا سکتا۔ ١اس‏ 
مان کے ایسے بہت ہے اور لوگ بھی ہیں جو جرأت و شہامت کے 
لحاظ سے بڑی شہرت رکهھتے ہیں۔ خود اورنگ زیب جس کے 
طویل عہد سلطنت میں بیدل ۓ زندگی کے کوئی بچاس سال گذارے > 
بڑا شجاع اور بہادر انسان تھا۔ اس ے اہنے ایام کہولت میں 
بہ لفس نفیس پورے آٹھ قلعوں کا محاصرہ کما اور فتح یاب رھا۔ اس 
کے جرنیل اس کی جراأت اور جانبازی کے کارثانوں کو دیکھ کر 
انگشت بدنداں رہ گئے ۔ علاوہ بریں یبی وہ زمانة تھا جس تے 
فا تح جنجی ذ والنقار خان اور حسین علی غان سید بارہه جیسے نامور 
جرئیل پیدا:کئے ۔ اس لۓ مارے شاعر کی قوت جسائی اوران 
کی جرأت و عمت ان کے معاصرین کے اسی قسم کے اوصاف ہے 
عین مطابقت رکھی ے ۔ 


میرڑا عبد القاد ر بید ل کی شخصیت اور ان کا اسلوب ب- 


لیکن ابی اس جسانی استعداد کے باوجود بیدل نے اہنے 
با ؤ اجداد کا پیشهہ اختیار ئەہ کیا ۔ وہ نہایت ھی ختصر وقت کے لۓ 
رج میں ملازم رےے اور مستعفی: هو گۓ تا کە درویشانه زنک 
سر کریں ۔ ایسا کرتے ھوۓ ان کے سامئے اپنے والد بزرگوار 
پرزا عبدالخالق کا تمُونه تھا جو ابتداےۓ عمر میں گوشہ نشین 
ہو گئے تھے اور بعد میں عجاہدہ کی بنا پر مسند ارشاد پر بھی 
از ھوغ۔ بیدل کے چچا میرزا قلندر بھی صوف تھے ۔ اس لۓ 
اہنے ھی سے بیدل ایسی فضا می سانس لینے لگے جس میں تصوف 
کے اثرات غالب تھے ۔ ان اثرات کو اور بھی تقوبت حاصل ہوئی 
بب انهیں ان پاکہازء شفیق اور فضیلت ماب ارہاب تصوف کی 
عدامت میں رھنے کا شرف حاصل ھؤا جو ان دنوں بہار کے علاقه 
ں اقامت پذیر تھے ۔ اس طرح ذات واجب الوجود کے ساتھ 
یدل کا جذ باتی تعلق قامم هو گیا اور اس جذب دروں کے ویئے 
نٹ کی روح میں دور تک سرایت کر گئے ء؛ جس نے زندی بھر ان 
کہ امال و افکار کی رھہنائی کرنا تھی ۔ حقیقت مطلقه ہے لگاؤ کا یھ 
بذبہ جنگ تخت نشینی کی ان چار جنگوں کے خون آغام واقعات ے 
زر بھی زیادہ کامل هو گیا جو بیدل کی زندی میں تخت طاؤس کے 
مصول کے لۓے لڑی گئیں ۔ ان جنگوں کی زد ہے نہ تو شہنشاء 
چ سکے اور نەة شہزادے اور نه وزراے سلطنت ۔ علاوہ ازیں 
نہد طفولیت میں ھی فاضل متصوئین کے زیراثر آ جاۓے کی وجه ہے 
نصوف کے لئے بیدل کا رجحان فلسفهہ اور حکمت کی بنیادوں پر 
ام ہو گیا اور ان کی صحبتوں میں وه ما بعدالطبیعیات ہے 
تعارف ھهوے ۔ ای ان معلوىات میں اضافهہ انھوں ے غزا ی ‏ 
بن العربی ء رومی اور مجدد الف ائی کے مطالعہ ‏ ےکیا سرصاف ظاعر ے 
کہ عمر میں اضافه کے ساتھ ساتھ بیدل کا جذ بەٗ تصوف ختلف وجوھات 
بنا ہر قلبی اور فکری لحاظ ے نشو و ما پاتا چلا گیا ۔ 

بیدل کی نسلی غصوصیات ےۓ ان کی شخصیت کو حرک بنا 
دیا تھا اور اگر چة تصوف ان کا شعار زندگی تھا جو اکثر اوقات 
حعرکت کے ملافق ھوتا ۓ لیکن وہ آزادی کے ساتھ گنکا اور سندھ 
کے میدان میں پھرا کرے تھے اور گوشہ نشینی اور زین گیری۔ 


.۰ ابال 


ہے منتفر تھے ۔ بہار میں رھتے ہوۓے کچھ عرسہ کے لئے 4* 
شاھزادہ شجاع کی افواج کے ساتھ پھرے رے اور اہنے چچا اور ماموں 
کے ساتھ ران ساگر؛ آرہەء؛ غسیء کٹک اور کساری بھی گئے ۔ 
بہار اور اڑیسهہ کو غیں باد کہنے کے بعد بورے یس سالتک وه 
دھلی ء اکر آباد اور عتھرا کے درہیان چکر لگاے رعے اور 
ہنجاب کی سیر کے لئے بھی ۲“ اور حسن اہدال تک پہنچے ۔ 
ہوںںچھ (ىطاق و۸ہرء) کے بعد جب وہ بستقل طور پر دھلی میں 
رھائش پزیر عو چکے تھے تو بیراٹ یق سیر کے لۓے کئے اگرچھ 
جاٹ لوگوں نے اس طرف اودعم چا رکھی تھی اور سفر کرنا غطرے 
سے خا لی نہیں تھا۔ سے سال کی عمر میں آنھوں ے اپنی زندگ کا 
آخری سفر پھر پنجاب کی طرف کیا کیونکە سادات بارمةہ ان کی جان . 
کے در ہے هو گئے تھے اور انھوں نے بھاگ کر پنجاب کے 
صوبیدار واب عبدالصمد خان کے ہاں پناہ ی ۔ متواتر سیر و سفر 
کی وجه ے بدل کو ذاق طور پر عر قسم کے حالات سے دو چار 
ہونا پڑا اور ہر خیال کے لوگوں ہے ملئے کا اتفاق ھؤا۔ ختلف 
شعبہ ھاۓ حیات ے تعلق رکھۓ والے: لوگوں اور متنوع پیش ورانه 
صلاحیتوں کے انمانوں ے گفتکو کرنے کے انھیں مواتع ملے ۔ اعلیٰ 
اور ادنیلٰ ؛ غریب اور اىیرء ھندو اور مسلان؛ الغرض هر قەم 
کے لوکوں کے ساتھ ]ن کے گہرے مراسم تھے ۔ وہ جنک کی صعوبثوں 
میں ہے بھی گذڈرے اور ایک عمر تک اسن وامان کے یر ھہاے 
شیریں ہے ھی لذت ائدوز ھهروے رے۔ ات یىی نہ هر نوع کی 
سطح ارفی پر ے گذری اور ان کے ذھن میں ان ام تصورات کا 
ذغیرہ جبع هو گیا جو ان گوناگوں مناظر ہے حاصل ہو سکتے تھے ۔ 
اس طرح زندی کے متعلق بیدل کے پاس هر قسم کے نہایت ھی قیمی, 
تہربوں کا غزینۂ لا جواب موجود هو گیا ۔ 

اس خوبصورت ؛ کشادہ سیل اور درمیانه قد والے مغل کی 
شخصیت کا اثر بھی منفرد قسم کا تھا۔ جب ؛م سال کی عمر میں 
انھوں ے صوبڈ ہار کو الوداع کہا اور دھلى وارد ھوے تو 
ہالکل غیر معروف اور ہے پارومدد گار تھے لیکن ہم سال کی عمر 
کو پہنچنے ے پپہلے اس دارالسلطخنت کے اعلول پایہ کے لوگوں تکە 


مپرزا عبدالقادر بیدل کی شخمہت اور ان کا اسلوب - 


انھیں رسائی حاصل ہو چکی تھی اور انھیں قدرو منزلت کی ٹکاھوں۔ 
ہے دیکھا جاتا تھا ۔ درہار عالمگیری کے دو رکن عاقل خاں رازی 
اور تواب شکر اق خاں اس نوجوان صوف کا بڑا احترام کیا 
کرتے تھے اور جب تک زندہ رے ء بیدل کے لۓ ان کا جذبه احقرام 
بڑھتا ھی چلا گیا ۔ ابھی بیدل فوج میں ملازم نہیں ھہوے تھے 
اور ند انھهیں کوئٹی منصب هی ملا تھا کہ ایک معاصر شاعر 
ایزد بش رسا کی ان ہے ملاقات ھوئی اور رسا ۓ بیدل کی شخصیت 
کااثر ایک ھی لفظ کے ذریعه نہایت ھی عمدگ سے ییان کر دیا -۔ 
اپنے ایک رقعه میں لکھتے میں : 
بیدل ممه دل رادیدم 

“ھمه دل؟ٴ کی ترکیب ہے پتہ چلتا ےہ کہ مارے شاعر کے دل میں. 
ذات حقد کے لۓ جو نے پناہ جذبد عبت موجود تھا جن گہرے 
احساسات کے ساتھ وہ گفتگو کیا کرے تھے اور جو پرمغز انداز بیان, 
وہ اغتیار کیا کرۓ تھے ء اس ہے ان کا ھر ملاقاتی پر بڑا متأثر ھؤا 
کرتا تھا 

ان کی شخصیت کا اثر ان کی سیرت و کردار ے اور بھی زیادہ 
بڑھ جاتا تھا ۔ زندی بڑی سادگی ہے بسر کیا کرتے تھے لیکن خیالات 
میں رفعت تھی طبیعت آزاد تھی اور وسیع جذبه عمدردی کے 
مالک تھے ۔ پاکیزگئی اخلاق انھیں هر چیز ہے زیاد عزیز تھی ۔ 
ایک حجام زادے کے ساتھ لگاؤ پیدا ہو گیا ۔ اس کے متعلق پت چلا 
که بری لت میں گرفتار هو گیا ے ۔ غصے میں آ کر تھپڑ دے مارا 
اور وھیں ڈھیر کر دیا ۔ صرف زمانڈ طفولیت میں ایک بار رائی ساگر 
کے مقام پر ایک مجلس جشن میں شریک هو جہاں ناؤ نوش کا" 
سامان تھا۔ ارتکاب ہے وشی اس ہے بھی ثابت نہیں هوتا۔ الٹا 
اس عہد کی تصنیفات ہے یہ بات ثابت ہوق ےہ کہ وہ مسکرات سے 
پرھیز کیا کرے تھے ۔ بندرا بن داس خوش کو رقمطراز ہے که 
بیدل گا گاھے برگ حشیش استعال کر لیا کرتے تھے لیکن اول۔ 
تو ید بیان بڑا نا كکاق ے دوسرے جو شخص بہترین اصولوں کے 
مطابق زندگی بسر کرتا تھاء وہ عیش و عشرت کے لۓ کس طرح 
محمولں سی چیز کو بھی روا رکھتا ھو گا؟ زر و دولت ہ 


ىہ اقبال 


جا و منصب اور تزک و احتشام کی زندگی ہے انھیں کوئی دلچسی 
نہیں تھی ۔ اس کے برعکس انھیں درویشانه زندگی سے لگاؤ تھا۔ ایک 
ایسے منکسر المزاج صوف کی زندگ ہے جو ذات باری تعالیل کا 
شیدائی هو ۔ اس لئے ایک غریب اور بیکس ائسان انہیں اتنا ھی 
عزیز تھا جتنا کہ طبقطٗ اسراء کا کوئی رکن ۔ جب مغل شہنشاہء با 
ان کے وزراۓ اعظم بیدل کے ساتھ لطف و مدارات کے ساتھ پیش 
آے تھے تو ان کے دل میں عجب و غرور پیيدا نہیں هھوتا تھا اور 
جب ادنول طبقہ کے لوگوں کے ساتھ وہ ہم محجلس ہؤا کرۓ تو ان 
کے دل میں احساس کمتری پیدا نہیں ھوتا تھا۔ ان کے پلو میں 
ھر ایک کے لئے عبت آمیز مقام تھا ۔ ھر ایک کے ساتھ لطف و کرم 
ہے ہم کلام ھوے اور ھر شخص ان کی کرعائه مسکراعٹ سے 
(یلف اندوز ھؤا ئرتا تھاہ ان ي بلند سرت اور ذاتی جاذ بیت کی 
وجه ہے دعلىی میں ان کا گهر ادنول اور اعلیٰ ء امیر و غریب ؛ 
شائستہ افراد اور معمولىی سوجھ بوجھ رکھنے والے لوگوں ؛ الغرض 
مام کے لئے یکساں طور پر کششض کا باعث تھا اور شام کے وقت مر 
طبق اور ھر غخیال کے لوگوں کا وہاں جمع لگ جاتا تھا ۔ ان اسور 
سے ظاھر ھوتا ھ کہ بیدل انسانیت کبریل کے لئے کس قدر وسیع 
جذبهٔ احترام رکھتے تھے ۔ اس حقیقت سے انکار نہیں کیا جا سکتا 
کكکه اس لحاظ ہے وہ اپنے عہد کی منفرد ھسی تھے ۔ 

ان کا دل تعصبات سے خا لی تھا اور طبیعت فیاض ٹھی ۔ بہت 
ہے ندو ان کے شاگرد تھے اور بیدل انھیں بڑا عزیز رکھتے تھے ۔ 
ان شاگردوں کے دل میں بھی بیدل کے لۓے اسی قسم کے خلصانہ 
جذبات پاۓ جاتے تھے ۔ بالخصوص بندرا بن داس خوش کو اور 
ائند رام خلص ان کا ذکر انتہائی ادب و احترام سے کرتے ہیں ۔ 
جہاں تک ان کی فیاضی کا تعلق ے ء ایک بار ایک سوداگر کابل ے 
انار لایا۔ شوسشی قممت سے تمام آنار راستہ میں کل سڑ گئے ۔ چند 
ایک جو بچے ؛ سوداگر انھیں لے کر بیدل کی خدمت میں حاضر ھؤا 
اور اپنی اندوھناک داستان سنائىی ۔ انھوں ے نواب شکر اللہ خان 
کے فرزند اکبر نواپ لطف الہ خان کو فوراً مندرجٴ ذیل شعر 
لکھ بھیجا : 


میرزا عبد القاد ر بیدل کی شخصیت اور ان کا اسلوب ےٛ- 


بخيه کغظم اگر دنداں نما شد عیب لیست 
خندہ دارد چرخ ہم بر ہرزہ گردی ہائی من 

نواپ صاحب نے خیال کیا حضرت بمدل کا جوتا فرسودہ هو گیا ے۔ 
اور انھیں نقدی کی ضرورت ے ۔ اس ےے نیاز درویش کی خدہت۔. 
کے لئے اس موقع کو غلیمت جانا اور ىی الفور ایک لاکھ روپیه 
روانه کر ديا جو یدل ۓے اسی وقت کثمام کا مام سوداگر کے۔ 
حوالے کر دیا۔ ایک اور موقع پر جب مير کرم ات خان کو 
رتم کی ضرورت تھی تو بیدل ۓے دو صد دینار بھیج دے جو 
نواب ذوالفقار خان ۓے ان کی عخدمت میں پیئس کۓ تھے ۔ 

خاندان کے سر براہ کی حیثیت سے وہ بڑے سبربان اور شفیق تھے ء 
جب ان کایٹا عبدالخالق پیداھڑزاتو بیحد مسرور هوۓ اور اس 
فرخندہ فال موقع پر کئی تاریخیں کہیں ۔ نواب لطف ال خان ان 
دنوں دکن میں شاہزادہ کام بش کے خلاف نبرد آزما تھے ۔ بیدل 
ے به مبارک خبر ایک خاص رقعه کے ذریعے انھیں دکن بھیجی اور 
جب بد قسمتی ہے عبدالخالق صغر سنی ھی میں وفات پا گیا تو بیدل. 
ے ایک بٰایت ھی دردانگیز سرئثیة لکھا۔ باق رشته داروں کے 
ساتھ بھی ان کے مراسم بڑے محبت پرور تھے ۔ اپنے ساموں زاد بھائی 
مبرزا عباد ات کے خطوط کی انھیں بڑی شدت ہے انطار رمی تھی 
اور جب ان ہے ملاقات کی توتع پیدا وی تو بڑے خوش ھوے۔ 
اپنے دوستوں کے ساتھ بھی ان کے مراسم بڑے گہرے تھے ۔ ہمیں 
علم حے کہ نواب شکر اللہ غان اور ان کے خاندان کے باق افراد 
کے ساتوان کی وابستق کس قدر دل نواز اور روح پرور تھی ۔ 
حثول کە اس خائدان کے چھوۓ چھوئۓ بے بھی بیدل کی شفقت اور 
خوش خلقی سے اثر پذیر ھهوۓے تھے اور جب میدل لکھنے میں 
مصروف هھوے ٹو آ کر ان ی قلم دوات ہے کھیلنے لک جاتے اور 
جب وہ اپنے والدین کے ساتھ دور افتادہ مقامات پر چلے جاے تو 
اپنے رقعات میں بیدل ان کا ذکر دھڑکنے ھوۓے دل کے ساتھ 
کیا کرتے ۔ 

لیکن جو شخص اس قدر وفور جذ بات کے ساتھ عبت کرتا تھا ء 
جب کبھی کوئی ا خوشگوار بات پیش آقی بڑی شدت کے ساتھ نفرت. 


٦‏ اقبال 


بھی کیا کرتا تھا ۔ بیدل چونکہ دلیر انسان تھے ۶ غصے اور حقارت 
کہ جذبات کا اظہار بے خوف هو کر کر ديیا کرۓے تھے لیکن به٭ 
جذ بات غفرت و حقارت کبھی بھی کینه پروری اور ذای اغراض کی 
وجه ے پپدا نہیں عوے تھے ۔ ایک بلند خیال انسان کی حثیت سے 
وہ صرف ان لوگوں کو نا پسند کرے تھے جو عدل و انصافء 
رشد و میز اور یی اور شرافت کے راسته ہے بھٹک جاے تھے ۔ ان 
حقائق ہے ظاھر ھوتاے کھ بیدل کے جذ بات ثفرت کا مقصد در اصل 
ان کے ہمه گیر جذبٗ عفت کی حفاظت کرنا تھا ء ہالفاظ دیگر ان 
یق طرف ہے ناروا اعال و انکار ي تنقید و تنقیص مقاصد عاليه ى 
نائید و تصد یق کے مترادف تھی ۔ 


ہارا شاعر یچپنے ھی سے غوروفپکر کا عادی تھا۔ ان کے 
چچا ببرزا قلندر ے انھس متب ہے اٹها کر اس کام پر 
لکا دیا ئه گھر یٹ کر اساتذۂ فارسی کے کلام کا مطالعه کریں ۔ 
غور و فکر کی طرف بیدل کابھ پھلا قدام تھا کیونکہ ہر شام انھیں 
اہنے چچا کو دن کے مطالعه کا انتخاب سنانا پڑتا تھا ۔ اس کے بعد 
وء صوفیاۓ کرام کہ زیر اثر آےۓ جو عميشه انھیں مثشاھدۂ دل ک 
تلقین کیا کرے تھے اور یبی مشاھہدہ تمام وجدائی تجربات کا ماغذ 
ہؤا کرتا ھھے۔ دھلى میں بیدل کے دوستانه روابط نواب عاقل خان رازی 
اور ثواب شکر اللہ خان ے قائم هھوےۓُء یه دولوں صوفیق منشس تھے ۔ 
اس طرح بیدل کا وجدانی تبربات کی طرف رجحان قوی تر ھوتا 
چلا گیا ۔ خوشگو ے لکہا ے کہ بیدل ثمام روز گھر کے اندر 
رہتے تھے ۔ غور و فکر میں بالکل مستغرق اور اپئے خیالات کو 
نظم کی صورت میں قلمبند انکرے رھتے تھے ۔ ۱ 

بیدل کی زندگی میں لطف و مزاح کے لمحات بھی نظر آے ہیں ۔ 
انھیں نغمه و سرود سے لگاؤ تھا اور کبھی کبھی بربطواےۓ کے 
شیریں نغموں ہے فردوس گوش کا سامان حاصل کرتے تھے ۔ ایک 
رقعد میں وه اپنے ایک دوست میرزافضائل ے ایک بربط کا سطا لبه 
کرے نظر آۓ ہیں ۔ ساتھ ھی شام کی جالس میں وہ کچھ لمحات 
خوش طبعی اور شگفتہ مزاجی کی بھی نڈر کیا کرۓے تھے ۔ اص 
طور پر جب کبھی ان کے شاگرد عطا ان کی خدمت میں حاضر ہوے 


مبرزا عبدالقادر بیدال کی شخصیت اور ان کا اسلوب ۹ 


تو بیدل انھیں انی تصنیفات میں ے مزاحیه اشعار اور هزلیات بڑڑے 
ذوق وشوق سے سلاے اور لطف اٹھاۓ۔ ان واقعات ے ثابتی 
ہوتا ھے کہ اہی بلند مشر اور حیات مثا ی کے باوجود بیدل کو 
بھی ہاری زندگی کا ذائقہ قانم رکھنے کے لئے ”مک کی ضرورت تھی ۔ 

سطور بالا میں بیدل کی شخصیت کا تذکرہ جملا کیا گیا ے ۔ 
اب عمیں ان کی شاعرانہ صلاحیتوں کے متعلق کچھ بحث کرنا چاھۓ ۔ 
شروع ھی میں اس بات کا اقرار کر لینا ضروری ہھے کد اس سلسله 
میں ہاری رھنائی زیاده تر خود بیدل کرے ہیں ۔ ان کی عادت ے 
که اپنے انداز تحریرء تخلیقی تجرہہ اور فی باریکیوں کے متعلق جا بجا 
اشارے کرتے رہتے ہیں ۔ شاعر اور شعر کے درەیان جو تعلق موجود 
عوتا ے اہے یدل ایک مصرعه میں بڑی خوبی کے ساتھ بییان 
کرتے ہیں ۔ کہتے میں : 

گرہ کشائی سخنور سخن بود بیدل 

١(ن‏ کے خیال کے مطابق شاعر کی شخصیت کا انعکاس اس کی تخلیقات 
میں موجود ھوتاھ۔ اس لۓ اگرماری خواھش عے که ببیدل کو 
سمجھیں تو لازم ےہ کہ هم ان کے کلام کا مطالعه بڑی باریک بی 
ہے کریں ۔ ی الحال ممکن نہیں کد اس پپلو کو پوری طرح اجاگر 
کیا جا سکے ۔ تاھم اس سلسله میں چند بنیادی امور بیان کۓ 
جاے ہیں ۔ 

دس سال کی عمر میں بیدل نے اپئے ایک ہمدوس کے منہ نے 
یلنے وا یل مشام آفریں ہو کے متعلق رباعی کہی ۔ یہ رباعی اتفاقاً 
تصنیف ہو گئی تھی لیکن اس ہے بیدل کو پتہ چل گیا کہ ان ک 
طبیعت میں شعر کوئی کا ملکہ ودیعت کر دیا گیا ہے ۔ یہ ایک 
بہت بڑا انکشاف تھا اور ابتدا میں جو کامیای انهیںّ ١تفاقیه‏ طور پر 
حاصل ہوئی تھی ؛ اس کا آعادہ بعد میں وہ بالارادہ کرتے رع ۔ 
ان دنوں میں انتھوں نے جو اشعار کے ء وہ بھی کوئی معمولی درجهھ 
کہ نہ تھے ۔ اس بیان ہے یہ حقیقت مترشح ہوتی ے کہ وہ ان 
نادرالوجود ھستیوں میں ہے تھے جو غیر معموایں ذھهانت اور قوت 
یان کے سالک ھوے ہیں۔ پچپنے میں بہار اور اژڑیسہ کے جن 
صوفیاۓ کرام کے زیر اثر وہ رےے ء ان کی وجہ سے ان کے دل میں 


7 اتبال 


صرف جذبڈ تصوف ھی پیدا نہیں ھؤا تھا جو بعد میں ان کی م۱. 
تخلیقات کا باعث ہنا ہلکھ ان کی بدولت ان کی قوت بیان میں بھےى 
اضاة ھؤا۔ میں علم ہے کہ اس جذبہ کے ارتقاء میں نقلهُ عروع 
اس وقت تودار ھؤا جب دھلىی میں رھتے هوۓء ہز 
(مطابق ن۵+رع) میں انھیں شاہ کابل سے ملاقات کرئے کا اتفاق ھؤا 
شاہ صاحب ہے عالم بیداری میں وہ شعر د ھرایا جو بیدل ۓے اڑیس 
میں رھتے هوۓ ان دنوں عالم خواب میں سنا تھا جب حقیقة الحقائو 
کے لئے ان کا جذئ عبت بیتاب کن صورت اختیار کر چکا تھا 
اس سلاقات کے بعد بیدل کو حق الیقین حاصل هو گیا کہ جم 
شعار زندی انھوں نے اختیار کیا تھا ء ی الواقعه ارفع اور اعلیلٰ تھا 
یقین کے اس درجہ نے ان کی قوت بیان میں پڑا زور پیدا کیا ۔ 

اس کے باوجود به حالات ایسے نہیں تھے جو بیدل کو عظ 
شاعر بنا دیتے - ایک ایسا شاعر جسے ھر عہد میں فوقیت حاصزر 
ہوتی ہے ؛ شعرگوئی کے لئے انھیں ابھی کسی داخلىی تحریک کی 
ضرورت تھی ء وہ تحریک جس کے بغبر "ام تخلیقات ہے جان ھوق ھیں 
بیدل نے انی پہلی مٹنوی 'حیط اعظم ؛ ہے دھ می لکھی ۔ اگر ھ 
اس نظم کا مطالعه کریں تو نظر آتا ھۓے که شاعر کے چشمه حیان 
میں تہیج رو نا ہو چکا ےہ ۔ اس لۓ ان کے انداز بیان میں جوثٹر 
اور توانائی کا وفور ے ۔ بیدل کے احساسات اور جذبات کی ار 
کیفیت کا سبہب وہ سموال ے جو انھوں نے اس مثنوی کے بتدرجهھ ذیز 
شعر میں کیا ےہ : 
اگر عالم این است آدم کجاست؟ اگر ہست آدم بعالم کجاست ‏ 


اس شعر ہے ھم يد نتیجہ اغذ کرتے ہیں کہ ہارا نوجوان صوٴ 
اپنے ماحول سے بیزار هو چکا تھا اے ابنا مثا یل انسان دیکھ 
کی آرزو تھی لیکن وہ اسے کہیں بھی دکھائی ئه دبتاتھا۔ بیدڑ 
کو عغل شہنشاھوں کے دارالسلطنت دھلىی میں رھتے ھوۓ کو 
تین سال گذر چکے تھے اور اس نے سخت درد و اندوہ کے ساۃ 
اس بات کا مشاعدہ کیا تھا کہ عروس البلاد کی مجلسی زندگیق کہ 
متعدد ہیاریاں اندر ھی اندرگھن کی طرح کھاۓ جا رھی تھیں 
انھیں مستقبل کے پردوں میں ے ٹنزل اور ادبار کے پغیر اور کچ 


میرزا عبدالقادر بیدل کی شخصیت اور ان کا اسلوب ۱ے 


دکھائی له دیا۔ وہ ہم عصر شعراء سے ناراضی تھے کیونکە ان کے 
احساسات رفعت اور حقیقت ے مہرا تھے اور وه صرف رسمی انداز بیان 
اختیار کر کہ مطمئن هو جاے تھے ۔ وە علاۓ دین سے اخوش تھے 
کیوٹکہ ان کے دل میں مذ ھب سے ساتھ خلوص نہیں تها اور وه اس 
بات کو دیکھ کر سخت پریشان ھہوے تھے کہ طبقڈ امراء ہعنی 
حکمران لوگ بڑے ظالم اور سنگدل تھے ۔ اس موی میں وہ ایک 
جکه لکھتے ہیں : 
ز دوران گیی دلم ساده ٹیست ‏ زعدلش عناں عبرق دادہ نیست 
بہ نیرنگ عدلش نظرھا پر آب ز بیداد ظلمش جگرھا کہاب 
خوش ممائی اور خود فریبی کا جوہالہ بچپنے کے خوش آیند حالات ک 
وجد ہے بیدل کے گرد موجود چلا آتا تھا اب یک قلم کافور عو گیا ۔ 
چونکه دارالخلافهٗ دھلىی میں وه نووارد تھے اس لئے وهاں کے 
حالات اور صوبٗ ہہار کی زندگی کے درمیان انھیں واضح تضاد نظر آیا ۔ 
پسشٌی فطرت اور زبوں حا یىی کے اس وسبع نظارہ نے ان کے دل میں 
!انگیخت پیدا کی که وہ اپنے معاشرے کے احیاء کے لئے کوشش کریں ۔ 
اس لئے زندک پھر وہ بڑے جوش اور ان ماک کے ساتھ کوشاں رے 
تاکە اپنے ہم عصروں کو همہ گیر فلسفهٴ حیات عطا کریں ۔ 

بیدل کو اس طرح شاعری کے لے ایک موضوع مل گیا اوو 
اس موضوع کے ارتقاء میں زندکی کے ابتدائی سالوں میں ان کی صوق 
کی حیثیت سے تربیت اور ان کے معاصرین کے مایوس کن حالات کا 
براہر کا حصه تھا ۔ مثال کے طور پر یہ کہنا بجا هو کا کہ اول!لذکر 
ے بارود جمع کیا اور ای الذکر نے آگ لکائی۔ ان کے دل میں 
یھ خیال راسخ ہو چکا تھا کہ انسان کو فکر و عھل کی عظمتوں ہر 
پہنچاۓ کے لئے انھیں سامور کیا گیا ہے ۔ اس لئے انھوں نے ابلے 
اعتقادات کی تمام طاقت ء قوت ییان کا "مام زور اور ما بعد ا لطبیعیات 
کے متعلق اپنا سارا علم اس بات کے لئے وقف کر دیا کە انسان کو 
کائثنات میں 'اپنا مقام حاصل کرتے کی ترغیب دیں ۔ انھوں نے انسان 
"تو ازسرنو دعوت ا ںالحق دی اور ہے بتایا که خدا کے بعد 
کائنات میں اہی ہے پناہ , ممکنات کار کی بنا پر صرف اسی کو اھمیت 
حاصل ے ۔ انھوں نے ھر سم کے دلائل دے۔ آیات قرآنی اور 


اقبال 


بک 


احادیث نبوی ہے استدلال کیا اور مختلف سسلم اور غیں مسلم مف 
کے خیالات پیش کر کے انسان کو عقل کے استعال پر آمادہ ک 
یه ایک “پیٹ بڑا کام تھا۔ یالواقعد انھوں نے جو موضوع ا 
کیا تا کوئی شاعر اس ہے بہتر تصور میں نہیں لا سکتا تھاہدھ 
کی حیثیت ے ان کی تربیت نے انھیں وجدانی تجربات سے زیادہ 
زیادہ استفادہ کرۓ کی تلقین ى تھی ؛ اس لئے جب انھیں نوع ان 
کو مخاطب کرنا پڑا تو انووں ےۓے پورے جوش دل سے کام 
اس ہے ظاھر ھوتا ے کہ ہارے شاعر ے کس طرح اپنے بہۃ 
موضوع کو اعلول تریں فصاحت کے ساتھ بیان کیا ۔ 

بلند موضوع اعلیل درجہ کی زہان کا متقاضی ھوتا ے لیکن 
قسم کی زبان شاعر کو ڈہلی ڈھلائی اور بنی بنائی نہیں ملا کر 
وه اے خود اختراع کرتا ع ۔ لاریب زبان اور اسلوب کے ! 
سے وہ اپنے پیشروؤں کا منون احسان هوتا ے لیکن چونکھ اس 
شخصیت اور اس کے خیالات جد!اگانه حیثیت رکھتے ہیں وہ اذ 
مطابق ایک منفرد طرز تکارش اختار کرتا ے۔ جب شاعر 
الہاەی کیفیت طاری ہوقیق ہے اور وہ تخلیقی تبربہ میں ہے گذر 
ھوتاے تواے ےسوس هہوتا ھے کہ الفاظ کے دیرینە روابط 
سابقه تراکیب ء حدید معانی اور تازہ واردات دو بیان کر ےۓے 
فاصر عی ۔ اس لۓے وہ نئے الفاظ اختراع کرتا عے جن میں أأ 
کی مطلوبہ قدرت موجود ہوی ہے اور ان الفاظ کے نے رابطے 
کرتا ے ۔ اس بیان ے یە حقیقت الم نشرح ہو جاقیق ہے کہ ! 
ان غیالات ہے نشو و نما پاے یں جنھیں وہ بیان کر رعے ھوے ؛ 
بیدل کہتے هیں : 

اصل معنیست کز تقاضابش _ لفظمی بالدواد١ھائیش‏ 
صرف ایک اعلیل درجه کا ادیب ھی اسلوب کی حقیقت اور 
الفاظ کی طرف ایک شاعر کے میلان کا ہب اس عمدگی ہے بیاد 
سکتا تھا جس کا اظہار بیدل کے اس شعر ے ھوتا ہے ۔ یقال 
اس شعر کے ایک ایک لفظ میں دنیاۓ معاق پنہاں عے اور 
غور کرۓ ے اسلوب کی تمام داستان آنکھوں کے سامنے ؛ 
لک جاتی ے ۔ الفاظ اور تراکیب کے ارتقاء پر یہاں یہلا غور 


میرزا عبدالقادر بیدل کی شخصیت اور ان کا اسلوب . سے 


ہے ھم پر واشح ہو کیا ےہ کہ کس طرح بیدل نے فارسی زبان کو 
ایک قیمتی ذ خبرۂ الفاظ عطا کیا ۔ 

اس مقام پر یہ که دینا ضروری ے کہ بیان ی تازگ کے لئے 
اولیں ضرورت کسی نۓے خیال کا موجود ہونا نہیں ۔ مندرجہه بالا 
سطور میں جو کچھ کہا گیا ہے اس میں صرف یە حقیقت بیان کى 
گئی ہے کہ اگر شاعر وہ خیالات بیان کرتا سے جو اس کے دل میںە 
احساس کی منزلوں ہے هو کر گذرے ہوں تب اس کا ئن لاعاله 
تازگی کی صفت سے متصف هو جاتا ےھ ۔ ھم جانتے هیں کہ بیدل 
نے متصوفین اور دیگر مفکرین کے فلسفه کا مطالعه کیا تھا اور مقابله 
اور موازنة کرے ہے واضح هو جاتا ے که بیادی طور پر ان 
اه کے افتار میں بیدل ےۓے کوئی اضافه نہیں کیا لیکن چونکهہ 
متصوفانهہ تجربهٴ حیات کی وجه ہے وہ تمام انکار جذ بات سے مہملو 
ہو گئے تھے ء وہ انھیں انتا درجہ کے شاعرانه انداز میں بیان کرۓ کے 
قابل ھو گیا ۔ ساتھ ھی بیدل نے زیادہ تر ان احساسات ؛ جذ بات 
اور خیالات کو بیان کیا جو انھوں نے زژندیق کے حقیقی تجربہ نے 
حاصل کۓ تھے یعنی حیات انسانی کے ختلف ہہلوؤں کا ہراہ راست 
تحجربہ کرتے ہے ۔ ظاھر ھے اس میں تازگی اور جدت تھی اور اس لئے 
انھوں نے اس تبرہے کو ایسا اسلوب شاعری اختیار کر کے بیان کیا 
جو زبان کی شیرینی اور تازگ ہے لبریز ے ۔ 

موزوں الفاظ کی تلاش میں اکثر و بپشتر بیدل وہ لفظ 
ڈھونڈ لیتا ۓے جو معلوم ہوتا ے اسی خیال کے لئے تخلیق ھؤا تھه 
اور پھر اہے اس خوبی ہے استعال کرتا رہ کہ وه خیال خود 
بیال کی جائداد بن جاتا ے ۔ ای وی ران میں جب 
بیدل آدم کے جلت ہے ہبوط کا ذکر کرتا عہ تو اس کے قلم ہے 
مندرجه ڈیل شعر نکاتا ھے : 

چوں دریں تیر خاکداں‌افتاد آفتاىق ز آساں اناد 


مشاھدہ ہے تعلق رکھنے والے درخشال الفاظ کا استعال بیدل ے 
یہاں اتنے مؤئر پیرایة میں کیا ہے کھ بہ خیال ان کی ذاتی ملکیت 
ان چک ےھ اور استعارہ اس تدر ہر بحل ےہ کہ اس کی بجاۓ کوئی 


ے اقبال 


اور نہیں لایا جا سکتا۔ فی الواقعد خیال اور اس کا بیان ایک دوسرے 
کے لئے لازم ملزوم بن چکے ہیں ۔ 

بیدل اس رشتة ہے خوبی آگاہ ہیں جو انام کار ایک غیال اور 
اس کے بیان کے درمبان قائم ھوتاے ۔ وه کہتے ہیں کہ جس طرح 
رنگ اور ہو کو ایک دوسرے سے جدانہیں کیا چا سکتاء معنی اور 
ان کا بھی اسی طرح چولی اور داءن کا ساتھ ہوتا ‏ : 

زرسز صورت و معنی دل خود جمع کن بیدل 
بہار اینجاست سا ماننس د روں ہوئی بروں رنگی 

اس طرح سمجھئے جس طرح جسم اور روح کو یکجا کر دیا جاتا ے 
با ایک حسین خیال الفاظ کا ایک حسبن جامه پہن کر ہہارے سامنے 
جلوەگر ہوتا ہے ۔ بیدل معنی کے پغبر حسن بیان کو لاشة بیجان 
تصور آڈرے یں اور اہنے عہد کے تازہ گو شعراء پر ان کا سب ہے 
پڑا اعتراض بہی تھا که ان کی ناعری جملە محاسن بیان ے آراسته 
و پبراستھ ہے مػکر ععائی ہے حروم ھ ؛ اس لۓ اس میں روح اور 
حرلت موجود نہں ۔ اسلوب کے اس نظریه کو بیدل نے زندگق 
بھر سامنے ر گھا۔ موزوں تشبیہات اور مناسب استعارات کا استعال 
بھی انھوں ۓ ہمبشہ اسی نظریہ کے مطابق کیا ۔ ان کے اوزان 
بھی اسی عام اسول کے پابند ہیں ء وہ بھی فطری پن کی صفت کے 
حامل ھیں ۔ بعنی شاعر کے وق۴تی احساس کا قدرق لب و لہجہ بن 
کر صورت بذید ھہوے ھیں۔ ثال کے طور پر متدرجھ ذیل شعر 
تا وزن حزن و یاس ػا مظہر عہء وہ احساس جو غزل لکھتے وقت 
بیدل کی طبیعت پر طاری تھا : 

چیست ایں باغوایں شکفتنہا سر آىی و سیر روغن ھا 
بعنی یدل وم اوزان استعال کرے ہیں جو ان کے احساسات کی 
بو قلموئی کا اظہار ثریں ۔ ظاھر ےعە؛ ان کے کلام میں جیسا کهھ 
وہ خود کہتے ہیں ء معنی اور صورت ساتھ ساتھ نشو و اما پاے هی ۔ 
ان ے خبالات جن الفاظ میں ادا ھرے ھیں؛ ان کے لئے جس 
استعارہ اور تثبيیهہ کو استعال میں لایا جاتا ھے اور جن اوزان کا وہ 
جامه اختیار کرے ہیں ء ان کے ساتھ ان کو فطری مناسبت وق ے ۔ 
ایسی مناسبٹ له اس کو ترک کیا جائۓۓ تو اشعار میں بھونڈ ١‏ پن 


میرڑا عبد القادر بیدل کی شخصیت اور ان کا اسلوب ۵ے 


وارد ہو جاۓئے۔ مستقل مزاجی سے اپنے اس جامع ثظریه اسلوب ک۔ 
پابندی بیدل کو اس بلند مقام پر فائز کر گئی ھے کہ غالب اور اقبال 
ایسے عا لی منزلت شعراء بھی ان کا ذکر کرتے ہوئۓے ہمد تن احترام 
بن جاےۓے ہیں اور انھیں 'آستاد کامل ' تسلیم کرتے ہیں ۔ 

بیدل کے انداز بیان میں زور اور طاقت موجود ےہ۔ اس 
تواثائی کے کئی اسباب ہیں ۔ ان کے یقین عحکم اور موضوع بلند کر 
متعلق پہلے اشارات کۓے جا چکے ہیں لیکن شاعر کی روح کا ایک اور 
بھی بنیادی عنصر نظر آتا عے جسے اس سلسلهھ میں نظر انداز 
نہیں کرا چاھۓے اور یه اس کی رجولیت ھے ۔ ببیدل کے اصل ء؛ ان کی 
خاندانی روایات اوران کی جرأت ذاتی ۓ ان کی روح کو ہے حد جری 
بنا ڈالا تھا اور یه صقت قدرقی طور پران کے انداز بیان میں بھی 
منتقل هو گئی ۔ علاوہ بریں اپنے بیان کو پر زور بناۓ کے لئے بیدل 
ے صنائم اور بدائع سے بھی کام لیا ھ ۔ بالخصوص ائثیات حقیقت۔ 
کے لئے امہر غسرو اور صائب کے تتبع میں انھوں نے مثاليه کا استعمال 
شدومد ہے کیا ہے ۔ وه اس مقصد کے لئے تکرار الفاظ کہ بھی, 
بڑے شیدائی ہیں ۔ شثنوی 'طور معرقت' میں جب وہ کہتے یں کہ 
انسان ایک حل طلب معمہ سے تو اپنے بیان میں زور پیدا کرۓے 
کے لئے تکرار لفظی سے کام لیتے ہیں ۔ کہا ھ : 

معبائیق معایق سا اگر خواھی کشود ن چشم بکشا 

یہاں خود حرف ہم ک آواز بڑی پر زورے اور پہلے مصرع می 
لفظ سم کا اس لۓ تکرار کیا جا رھا ے که دوسرے مصرع میں 
جو کچھ کہنا ھے اس کے سنۓ کے لے سامع کو اچھی طرح تیار 
کر لیا جاۓ۔ اس قسم کے اشعار کی ایک بڑی تعداد پیش ک 
جا سکتی مع جو بڑے معقول تناسب کے ساتھ۶ان کے کلام میں 
پھیلی ہوئی سے ۔ 

ھم ے اب تک صرف اس بات پر غور کیا عے که بیدل کے 
کلام میں زندی اور توانائیٰ کسے پیدا ہوئی۔ ہمیں ابھی یھ 
معلوم کرنا ےہ کہ ان پر الہامی کیفیت کیسے طاری وق تھی ۔ 
اس مقصد کے لئے ھمیں ان حالات پر غور کرنا چاہئے جن میں بیدل 
ے اہنی غاص خاص نظمیں لکھیں۔ انھوں نے ابی مثنوی طلسم حیرت۔ 


7 اقبال 


ہر ظھ مطابق ہےہرع میں لکھی۔ اس کے آغاز میں وه بیان 
کرے ہیں لد کس طرح اس کا سکزی خیال ان کے دل میں 
آھسته آہسته پھیلتا چلا گیا ۔ ایک رات وه بسٹر پر لیٹے هوۓے تھے 
اور سوچ رع تھے کہ انهیں کوئی موضوع مل جاۓ۔ بالاغر اد2 
کے فھن میں ایک خیال تمودار ھؤا لیکن ابتدا میں وه چنداں وائَم 
نہیں ھا انھوں ے اس پر توجہات می کوزڑ کر دیيں اور تصورات 
میں ڈوب گے ۔ تخٹیل ہے تاثر پیدا ڑا اور بہت جلد الہام کی 
برق رو ان کے وجود میں دوڑ گئی ۔ اس بیان ہے پته چلتا ا ے کا 
اس مثنوی کے سلسله مہں تخلیقی تجربھ کا باعٹ استغراق تیا۔ اب ھم 
سشاعرانه الہام یق ایک اور قسم کا ذکر کرے ہیں ۔ بیدل نواب 
شکر اللہ خان کے ھمراہ بیراٹ گۓے اور وہ موسم برسات میں سیاہ و سپیا 
بادلوں کے ھجومء آب باراںء؛ قوس قزح اور مدور قہستانی مقا, 
یق لڑھب ذو دیکھي ڈثر اس قفدر سار ھہوے کھ مثنوی ”'طور معرفت 
جلوەۃگر ہو گی ۔ جہاں نک اس مثنوی کا تعلق ے گحرک تخلیق 
ان تائثرات ڈ5نرجھ تها جو خارجی طور پر پدا ھوۓے۔ اس قسم 
گی اور بھی بہت سی نظمیں ھیں جو ببدل نے کسی منظر یا کس 
اور شاعر کے اسعار ہے متاثر هو کر لکھیں ۔ اگر ہم بیدل کی نظموا 
ػى٘ا ایک ایک پر کے بغور مطالعه کریں تو پتھ چلتا ے که شاعرا: 
الہام باتو نفکر اور اسنغراق نا نتیجهة تها يا ان کی شخصیت : 
کسی خارجی شے یا وافعم کا اثر عؤا اور ان کی طبیعت میں اعاول در 
کے تخلیقی عمل کے لۓ انکیخت پیدا هو گئی لیکن چونکہ شاعر ؟ 
شخصیت میں عم آعنی تھی ؛ دونوں صورتوں میں اس کے اصل موضو 
میں کوئی تغیر یا تبدل رو نما نە مؤا ۔ ۱ 

پارۂ ما سبق میں ختلف نوعیت کے جو دو تخلیقی تحرکات بییا 
ہوے ہیں ؛ ان کے متعلق بیدل کے دو اشعار سن لیجۓ۔ پہلا شعر ے 

شب مہتاب ذوق گری دارد قیضہا بیدل 
کدامین بیخبر روغن ندارد از چنیں شیری 

4س شعر ے شاعرانھ ت٥خلیقات‏ میں خارجی ائرات کی اھمیت ظا 
ہوقی ھے ۔ اب دوسرا شعر ملاحظہ فرمائیں : 
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گر ہمہ بر خاک پیچد عشق حسن آرد ہروں 
کوشش فرہاد آخر کرد شبیریں سنگ را 

يہ شعر تخلیق فن میں داعلی عنصر ہر زور دیتا ے ۔ یه بات واضح 
ہو چکی ہو گی کہ بیدل کسی خاص نظریه کے پابند نہیں تھے بلک 
ان کے سلسله میں خارجی اور داخلى اثرات ھردوکی اھمیت کے 
قا ئل تھے ۔ 

اس مقام پر پہنچ کر ہم اس قابل هو گئے ہیں کہ بیدل کے 
تخلیقی تجربہ پر نگاہ دوڑا سکیں ۔ اس کے متعلق بھی خود انھوں نے 
انی تصنیفات میں ختلف مقامات! پر اشارات کر دےۓ ہیں ۔ کسی 
واقعدء نظم ء شعر یا کسی خیال ے ان کے جسم میں احساس لرزاں 
کی ایک ایسی لہر دوڑا دی اع جو زنگولوں کی مہین آواززی طرح 
مرٴتعش ےے ۔ تقیل شعله کی طرح قروزاں ھو چکا ےے۔ اصلىی اور 
حقیقی احساسات جو اس وقت طبیعت پر طاری ہیں ء نوک قلم نے 
صفحط قرطاس پر آ رے ہیں ۔ احساسات غم کے ھوں يا مسرت کے ء 
ان کے مطابق قدرتی طور پر انهیں درد و کرب یا فرحت و انبساط 
ہے سابقد پڑتا ے ۔ جوں جوں نظم پھیلتی ھے ؛ خیالات بھی وسعت 
پذیر ہوے چلے جاے ہیں ۔ مناسب الفاظ اور ترکیبات پیان کی 
ضروریات کے مطابق خود بخود سامنے آے چلے جاے ھیں ۔ خیالات 
اتی تعداد میں امنڈ آےُ ہیں بلکھ یه کہنا بجا ھہو ک5 اس قدر 
غبر عحدود ہیں کهہ الفاظ کی حدود میں نہیں س| سکتے اور بەض اوقات 
جو قلمی تصویر وہ کھینچنا چاہتے ہیںء؛ اس قدر بثا لی ہویق ے کھ 
الفاظ کے قالب میں نہیں ڈھل سکتی ۔ پیتاب هو جاتے ہیں اور بڑ 
درد اک لہجہ میں پکار اٹھۓ هیں : 

بیال بیاد سرو تو در خوں طہید لیک 
موژوں نگشت یک الف از مشق آءە او 

جب یه تخلیقی درد و کرب جاری رھتا ے ٤‏ انھیں چین نہیں ملتا اور 
جب يہ تجربہ اختتام پر پہنچتا ے ان کی نظم بھی مکمل هو چکیق 
موق آعے۔ ۱ 

! پیدل کا کلیات سطبع مفدري۔ طلسم حیرت ؛ صمر۔ طور 
معرفت ء ص ں ۔ چہار عنضصر؛ ص جے۔ 


۸ اتبال 


ہم نے یہاں دیکھ یا هے کد کس طرح بیدل کی نظمبی 
منص شہود پر تمودار ھوئیں۔ ان کی آواز درد مند دل ہے نکلٹی ھےء 
اس لۓ تائیر میں ڈوبی ہوئی ھہوق ھہ: 

بیدل خونیں جگرم بلبل بے بال و پرم 
نیست در غمکدہ ھا الا من ے اثری 
اور ایک مستمند دل ھی ان کی حقیقت سے آکاء ہو سکتا دہ : 
تب و تاب اشک چکیدہ ام ٴئہ رسد یمعئی'ٴ راز من 
زاشکست شیشھٗ دل مگر شنوی حدیث گداز من 

به٭ اشعار یدل کے دردوالم کی طرف اشارہ کرۓے میں ۔ ان کے 
مطالعه _ بعد يه تصور ٹرنا آسان ہے کھ انی زندیق کے دوران 
میں بدل کو کس قدر جکر فرسا ثیفیات کا تخت مشق بننا پڑا۔ ان 
ادل حمر بھر واتعی سخت موزو تپش میں مبتلا رھا۔ 

موعی طور پر هر نظم اپنے آغاز اور ا'جام کے لحاظ سے شاعر 
کہ احساس اور نخبل ا مظہر ھوئٹی ہے لیکن اسی کی ترکیبی خصوصیات 
یھ ظاھر کرئنی ہیں که شاعر کا ذھن کس طرح ختلف عاصر ایک 
ہم آہنک جموعہ تیار کرۓ میں کامیاب هو گیا ۔ فارسی کی غزلیں 
شاذو نادر ھی اس ھم آھنعبٔی فکر ے متصف ھوقیق ھیں۔ ان میں 
وحدت صرف وزن اور فافید ے پیدا کی جائی ےہ ۔ بیدل کی غزلیں 
اس لحاظ ہے سشثثںيل نہیں تاھم ان کے ہاں ایسی غزلیات کاق 
تعداد میں موجود ہیں جو اس نقص ہے بالکل پاک ہیں۔ دوسرے 
فارسی لو شعراء کی طرح ان کے ہاں بھی رباعیات ء قطعات ؛ قصائد 
اور غسات فردآاً فرداً ایک ھی تاثر یا الہامی کیفیت کا نتیجه 
ہورے ہیں۔ ان کا ترکیب بند تو اس لحاظ ہے بڑا ہھسپھسا ےھ 
لیکن ان کا ترجیع بند ہم آھنگی کا کامل موند ے ء جہاں ترجیع والے 
شعر کے مفہوم ے تمام نظم میں وحدت پیدا کر دی ے۔ 

لیکن مقاہلتاً یہ چھوٹی چھوٹی نظمیں تھیں۔ مشکل وہاں پیش آتی ے 
جہاں خاصی طویل نظمیں ہوں ۔ بالخصوص شثنویات کے سلسله میں 
جہاں ختلف تاثرات کی شیرازہ بندی کرنا ہوتی ھے۔ اگر کوئی شاعر 
وهاں کامیاب ھو جاےۓ تو ھربرٹ ریڈ کے قول کے مطابق ایک عظم 


ۂٴَ 
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شاعر کہلاےۓ کا حق دارے ۔ ھرہرٹ ریڈ ایک عظم شاعر اور ایک 
ادنیٰ درجد کے سخن گو کے درمیان اسی بات کو وجہ امتیاز قرار 
دپتا ےۓ۔ بیدل کی پہلىی ثنوی 'عیط اعظم؟“ ہے جو انھوں ے 
ہے.,ھ میں لکھی چونکہ ان کی يہ اولیں طویل نظم تھی اس کا 
پلاٹ وحدت کامله کا مظہر نہیں لیکن جوں جوں مثنوی آگے بڑھتی عہ 
جذبہ کی یکسانیت اور ا حاد فکری کی بنا پر خود یخود ےسوس ھوے 
لگتا ۓ کە مثنوی اپنے اندر ایک خاموش وحدت رکھی ھے ۔ انھوں 
ے انی دوسری مثنوی 'طلسم حیرت ؛ دو سال بعد لکھی ۔ یە ایک 
تحثیلی نظم ے اور اس لئے وحدت و هھم آھنی کا ایک عمدہ مونە عے۔ 
اس میں حرکت ؛ مکالمه اور حسی تصورات کے ذریے د لچسپی قانم 
رکھی گئی ے ۔ بمدل کی تیسری طویل نظم ٭طور معرفت' سے جو 
گیار هھویں صدی ھجری کے خا مہ کے قریب لکھی کئی ۔ جیسا کھ 
سطور بالا میں ذکر کیا جا چکا ہے اور خود شاعر نے اس نظم کے 
اختتام پر کہا ھے : 
خیا “ی را بہاری نقش ہستم 

پراٹ کے دلکش ظاروں کو دیکھ کر ان کے دل میں ایک غیال 
پیدا ھؤا اور مناظر فطرت کے رنگین اور ہر تائثیر بیان پر مشتمل 
ایک مثنوی تار عو گئی ۔ اس کے تار و پود میں باھم پیوسنکی 
پائی جاتی ھے اور اگرچہ يہ ایک واحد سادہ تائر کا بیان ے تاھم 
جو شاھکار تیار ھؤاے وه 'بڑا پر کار اور تفصیلات ہے لبریز ے۔ 
بیدل کی آغخری اور طویل تریں نظم شنوی عرفان سے جو ۱ھ میں 
مکمل ہوئی ۔ اس ئطم کے لکھنے میں بیدل نے پورے تیس سال لکاےۓ ۔ 
یه دوشنویوں پر مشتمل ے۔ ایک مرآت ات جو بالکل ختصر 
سی سے اور دوسری عرفان خاص ۔ اول الذکر فلسفیانه زیادہ ہے اور 
شاعراله کم ۔ يد نظری اىور ہے بحث کرق ےے اور اس کا مقصد 
فلسفیائه اور ىابعدالطیعی معلومات ‏ ہم پہنچانا عہ۔ اس میں 
عمل و حرکت کی گنجائش نہیں اور نف اس میں توضیحی حکایات ھی 
موجود ہیں اگرچہ شاعر ے بعض مقامات پر تخئیل ہے کام لینے کق 
کوشش کی لیکن چونکہ شلوی کا موضوع تنزلات اور تعینات کا 
فلسفہ ہے جو انتہا درجہ کی مشق فکر کا متقاضی ھے ء شثنوی کا مطالعهھ 


مہ اقبال 


سخت عبجر آزما بن گػکا ہے۔ اس لئے شثنوی میں ہم ایق ة3 
موجود ھھے لیکن شاعراند عنصر اس کی بھینٹ چڑھ گیا ھے ۔ عرفا: 
غاص بیدل کی سب سے طویل اور بہکرین نظم ے ۔ کئی دلکش مناظر 
غہر فا نی د لچسپی رکھنے وا ی بہت سی کہانیاں ء زندی اور انفرادین 
ہے بھرپور عتعدد 'ٹردار اور حتاف اقسام شاعری یعنٔی منظر نگاری 
زم ورزم اور فلسفه و حکەت اس مثتوی میں ہو قلموں فلمی تصاودِ 
کی طرح پکے بعد دیگرے نکاھوں کے سامنے آے جاے ھی ۔ علاوم بریر 
انداز بیان بے حد شاعرانہ ہے اور خشک فلسفهہ ہے گریز کیا گیا عہ 
می و صورت عحیب متوازن طریقد پر جلوە گر ھیں اور کہیں کہیر 
تو خمال یق لہرائی اور سفائی . جذبات کے وفور اور الفاظ کے معتد( 
ا۔تعال کی مجهھ ہے انداز بیان سحر حلال کی لیقیت اختیار کم 
لبنا ےی ۔ اس ئطم میں واقعی شاعر اپنے اوج کال پر دکھائی دیتا لے 
ق الواقعه بہاں نثرت میں وحدت بدا کرنا بے حد مشکل تھا لیکز 
ضاعر ےُ ٹروء ہے لے کر آخر تک بنیادی خیالٴ کو ملحوظ رکھ 
آوو اش فو بے بداگک ' کان مق سو گائے یی شارت جن 
بیان کی گنی ی اور اکثر اوقات دلجسب عحث کی صورت اختیا 
کر لی ھی ۔ سطور بالا می ہم نے بیدل کی مثنویات کا ایک ایک 
کر کے مطالعہ ڈیا ھے ۔ اس سے ابت ہوتا ہے لہ ان کا مقام فردوسی 
رومی؛ نظامی اوردوسرے عظم شعراء کے ھم پاید عے جو طویل 
نظموں کے لکھے میں ید طولول رکھتے تھے ۔ 

ابی ابھی ا١س‏ بات کی طرف اشارہ کیا گیا تھا کہ بیدل کے 
مثنوی عرفان یں مختلف اقسام کی شاعری ملّی ہے ۔ بیدل کے اثعا 
کی ان تمام قسموں کے متعلق میں ایک بنیادی بات بیان کر دیۂ 
چاھتا هوں لیکن ایسا کرے سہ پپھلے میں اس نکته پر زور دوں ٭ 
کھ سیر وسفر کے دوران میں بیدل جن مناظر کو دیکھتے تھے اد 
ہے عبت کرے اور انھیں بیان کرے کے علاوه اس ملک سے بھ 
انھیں بڑی عحبت تھی جس میں وہ مناظر پاۓے جاے تھے ۔ هندوستاا 
کہ وہ بے حد مداح ہیں ۔ اس کی رنگینی ء عطر یزی اور نور آفری 
ے انهیں الفت ہے ۔ وه بان کے بھی دلدادہ یں اور کئّی مقاماد 
پر دل کھول کو اس کی تعریف کرتۓے هیں ۔ 
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اب بمیدل کی تصنیفات شعری کے متعلق بلیادی ثکته بتایا جاتا ے ہ۔ 
اگر ھم ایک سرے ے دوسرے سرے تک ان کے کلام کا مطالعه 
کر جائیں تو پت چلتا ے کہ ان کے اغعار ان کے فلسفیائه خمالات 
میں رنگے هھوۓ ہیں ۔ مثنوی طور معرفتے پر غائثر نگاہ ڈالنے ے 
واضح ہو جاۓے کا کہ انسان کے متعلق عالم اکبر ھوے کا نظریه 
کس طرح مام مشثنوی میں ایک خی برق رو کی طرح ساری ح ۔ اسی 
طرح ان ىي باق مشنوبات ؛ء تمام غزلیات اور ان کے قصائد وغیرہ 
کا مطالعد کیا جاۓ تو ھر جگہھ یہی حقیقت کارفرما نظر آتی ہے ۔ 
مندرجه ذ یل دو اشعار پر غور کیا جاۓ : 

دل ھر قطرہ گردابیست خواص حقیقت را 
تال دربن ھر مو گرہ صد بار می بیند 
خیال آشفتی تحمل اگر شود صرف یک تامل 
دل غباری و صد چمن گل نکاه موری و صد چراغاں 


یہاں بھی ہپس منظر بعید میں انسان کے متعلق بیدا ل کا یھی نظربیہ کام 
کرٹا دکھائی دیتاے که وہ د یکھنے میں تو عالم اصسغر ھ مکگر 
حقیقت میں عالم اکبر : 
بہ معنی حیط و بصورت تھی 

اسی طرح جب بیدل کہتے ہیں کھ ماہ منیرء چمک دار ستاروں 
رنگین شفق اور نظر فریب قزح میں ھمیں صرف حسن انسایق کا پرتو 
نظر آتا صهے تو یہ فتیجہ نہیں اخذ کرنا چاہھۓ کہ شاعر کا تخیل آوارہ 
ہو گیا ے بلکہ ھمیں اس طرف دهیان د ینا چاہئے کہ ما بعدالطبیعیات 
کی رموز سے آگء بیدل ہمیں کہ رعے ہیں انساں ھی وہ روح اعظم ہے 
جس کی بدولت کتمام کائنات کو زندیق نصیب ہوئی۔ بیدل ک 
تصنیفات میں ایسے اشعار کی بڑی بہتات ے جو صرف ایک ایسا 
مفکر ھی لکھ سکتا تھا جو نظری امور پر غور کرے کا عادی ہو ۔ 
ذرا نوجہ ہے دیکھا جاۓ تو یہ اس منکشف ہو جاتا. ے کھ بیدل 
کہ الفاظ کے لۓ مسلسل فکری تبربہ ہپس منظر کا کام دے رھا 
هوتا ے ۔ مثال کے طور ہر آپ دیکھیں گے کہ انسان کے لۓ ان 
کے خطابات اور استعارات انتہا دوجہ کے شاعرانه ھوۓ ھوۓ بھی 


- اقبال : 


در اصل ان کے فاسفهة ہے متعلق ہوے ھیں۔ اس غرضش کہ لۓ 
اگر مثلوی عرفان ا افتتاحيه دیکها جاۓ اور اس قصیدہ کا مطالعه 
ا جاۓ جس میں ببیدل ے انسان کو خاطب کیا عے تو واضح 
ہو جاۓ ك کەھ بیدل كا خطاب بڑا پرزورے اور ساتھ ھی یہ حقیقت۔ 
الم نشرح ہو جائے گی کہ ان کی فصاحت فکر ےہ گٹھی ہوئی ہے ۔ 
اس لئے عم بید ال کے ہاں جس صنف شعر کامطالعةه کریيںء؛ ہمیںی اس 
میں ایک مفکر شاعر پنہاں داکھائی دے گا۔ 


حیسا کہ عو گو ے اپنے سفینه میں لکیا عہ اور مسٹر واحد 
اہنی تصنیف 'اقبال اور ان کا اسلوب اور فلسفهٴ میں تحریر کرے ہی ؛ یه 
بات بیدل کے لئے مایش افتخار ےہ کە انھوں ے ابن العربی اور اسی 
سەسم کے دوسرے مصٹنین کے تجریدی فکر کو نہایت ھی شاعرانہ 
انداز می بيان کیا سے اور اس مقصد کے لئے اپنے عہد کے تازہ گو 
شعراء کے حسن بیان کو بزی خوبی کے ساتھ استمال کیا ہے ۔ ا١س‏ 
لئے پیدل کے اسلوب کے متعلق یه کہنا بجا مے کہ انتہا درجہ کے 
س‌بوط نظام فکری کو نہایت ھی حسین پیرایھ میں پیٹس کیا گیا ےہ ۔ 
ظاھر ے ٴلهە ادب فارسی میں ہیدل نے ایک بہت بڑا تجرہهہ کیا تھا ۔ 
انھوں نے سوفیانة فکر ؛ فلسفیالہ خیالات اور بیان کی شیرینی کے 
امتزاج میں اس مہارت کا اظہار کیا کھ دیکھ کر حیرت ھوق ے ۔ 
اس نکت“ نکاہ ے بیدل ان شعراےۓ عالم کی صفت میں نظر آتے ہیں 
جنھوں ہے فلفیائه خبالات ‏ کو انتہا درجهہ کے شاعرانہ انداز میں 
بیان کر کے ابدی شہرت حاصل کی ۔ 


فلسله اور شاعری کا یکچا نظر آا تعجب انگیز نہیں۔ ھربرٹ ریڈ 
ے اپنے ایک فاضلائله مغاله میں بڑی خوبی کے ساتھ یه نکتہ واضح 
با ے که ان دو کے درمیان کوئی تضاد نہیں پایا جاتا۔ہ وہ 
کہتے ہیں لہ چوتکه اس قسم کی شاعری عقل کی فتح و کاسرانی کا 
نتیجه ھؤا کری ےھ جو اسے جمله علوم اور عملی تجارب کو ایک 
مربوط نظام فکری عطا کر کے حاصل ہوتیق ےہ اس لۓ اس میں بڑی 
توانائی موجود ھوق ھ۔ اس نوع کی شاعری ایے خمالات کو ادا 
کرتی عےہ جن کی اھمیت کا احساس شاعر ے دل میں بڑی شدت 
کے ساتھ پایا جاتا ے ۔ 


میرزڑا عبد القادر بیدل کی شخصیت اور ان کا ١اسلوب -٣‏ 


بیدل کی شاعری کے تعلق بهھ بنیادی ٹکتد همیں بتاتا ھ کھ 
٣ن‏ کا آرٹ کے متعلق کیا رویہ تھا ۔ وہ ان شعراه میں ہے نہیں تھے 
جو صرف غن براۓ فن کے قائل ہوے ہیں ۔ شعرگوئی میں اہی 
برنظیر صہارت وہ کسی اعلیل تر مقصد کے حاصل کرنے کہ لئے استعال 
میں لایا کرۓے تھے ء ایک ایسا مقصد جو غن ہے بدر جہا بالاتر تھا ۔ 
ان کے همعصر شعراء جنھیں اپنی تازہ کوئی بر ناز تھاء صرف بیان ک 
نزاکتوں کے دلدادہ تھے لیکن بیدل کے سامنے کوئی اور مقصد تھا ۔ 
کہتے ھیں : 

عرض مطلب دیگر واظہار صنعت دیگر است 
بیدل از آئیند نتواں ساغت وفع جام را 

وہ چاھتے تھے کہ ان کا فن صرف ان کے خیالات کے اظہار کا 
ذریعه بنے ۔ دوسرے الفاظ میں ان کہ غیال کے مطابق ابلاغ ھی 
اسلوب ے ۔ زندگق میں ان کا ایک مقصد تھا۔ وہ انسانیت کبرعل 
کا احیاء چاھتے تھے اور ان کی خواعش تھی کہ ان کا ئن ان کے 
اس مقصد رفیع کے تابع هو ۔ ان کے عہد کے دوسرے شعراء شہنشاھوں۔ 
اور شاہزادوں کی مدح گوئی کیا کرۓ تھے اور قصائد میں اپنے 
غیر حقیقی خیالات بیان کیا کرے تھے لیکن ان کے قلم سے جو مصرعهہ 
بھی نکلا ان کے خلوص دل کی آئینه داری کرتا تھا ۔ اس لئے وہ 
اپنے آپ کو مداح فطرت کہا کرے تھے ۔ انھوں ۓ پەه تو ملوکه 
کی قصیدہ نگاری کی نە وہ آرٹ کی دیوی کے هی پچجاری بلے بلکد 
انھوں ۓ اہی غیر معمولی شاعرانہ صلاحیتیں انسائی فوزوفلاح کے 
لئے استمال کیں اور یه بینظیر کارنامه انھوں ے اس عہد میں 
سرانجام دیا جب کسی کے دل میں یه خیال تک موجود نە تھا کە آرٹ 
ارفع اور اعلیٰ مقاصد کے لئے بھی وقف کیا جا سکتا گے ۔ 


عبدالفی 


اقبال اور معاشی مسائل 


بعض حضرات کو يہ سن کر شاید تعجب ھوگا که اقبال کی اولین 
تصلیف کا تعلق ند شعروشاغری ہے تما اور نه فکر و فلسفہ ہے 
بلکه وہ معاشیات ہے متعلق تھی ۔ یہ کتاب ۶:۹۰۰ میں علم الاقتصاد 
کے نام سے شائع ہوئی (اردو میں اس علم پر یہ پہلی کتاب تھی!) 
اور غالبا اس وجہ سے کھ ملک کے تعلم یافتہ لوگوں میں اس علم کی 
اھمیت کا شعور بہت کم تھا؛ اس کے دوبارہ چھہنے کی نوبت نە آئی ۔ 
اب اب تو قریب قریب ایاب ے لیکن یھ واقعه کھ ھونار اقبال 
ے فلسفدا ہیں ایم۔ اے کرتے کے بعد ایک دو سال میں اقتصاد یات 
پر قلم اٹھابا ٤‏ کبھی محو نہ هوگا اور اتبالیات کے طالب علم کی رھنائی 
ا١س‏ اس کی طرف ہمیشہ کرتا رے کا کہ معاشی مسائل میں علامہ 
مرحوم ی دلچسبی فطری اور سچی تھی کیونکہ ایک ایسا نوجوان 
جو شعروادب کی پر کیف وادی میں گل گشت کا اھل ھوء 
اقتصادیات جیسے بظاھر خشک میدان میں صرف اسی صورت میں 
قدام رکھے گا جب اسے اس ہے کوئی خاص مناسبت اور لکاؤ ھو اور 
یه بات ثتاب کے دیباچے ہے بخوبی ابت ےہ ۔ 

اس دیباچے میں اقبال عام اقتصاد کی تعریف کرے کے بعد 
انسانی زند گی براس کے اثرات بیان کرتے ہیں ۔ ان کے خیال میں 
جس طرح 'اصول ذھب تار بح انسانی کے سیل رواں میں انتہا درجہ کا 
مؤثر ثابت ھڑاےۓ ؛ روزی کاۓ کا دھندا بھی جو هر وتقت انسان 
کے ساتھ ساتھ ےہ ء چہکے چپکے اس کی ظاہری اور باطنی قویٰ کو 
اپنے سا نے میں ڈعالتا رھتا ے؟“۔ اس لحاظ ے اقتصادیات کے دو 





1 دیکھئے دیباچه اقبالنامةہ حصه دوم صفحه مم ۔ 
2 علم الاقتصاد کا دیباچہ مندرجه آثار اقبال مر تب غلام دستگیر 
زشید صفحات ۹م تام.م ۔ 


۳م 


اقبال اور معاشی مسائل َہ 


پپلو هیںء ایک کاموضوع دولت ے اور اس میں اس ام کا پتھ 
لگا یا جاتا ے که لوک ابی آمدنی کس طرح حاصل کرتے ہیں 
اور اس کا استعال کس طرح کرۓے ہیں ۔ دوسرے پہلو کا موضوع 
خود انسان ے اور یہاں اس بات کا پتھ لکانا مقصود ہے کھ انسانوں 
کا کوئی گروہ اگر افلاس اور غریبی کے چنگل میں بھنس جائۓۓ تو 
ایے کس طرح رھائی دلائی جا سکتی ہے اور ید کہ ا مساعد اقتصادی 
حالات افراد اور اقوام پر کیا اثر ڈالتے ہیں اور قوموں کے عروج 
و زوال میں ان حالات کو کہاں تک دخل ہے ۔ اقبال یوں تو 
اقتصادیات کے ان دونوں پہلوؤں کی اھمیت تسلم کرے میں مکر 
آج سے بچاس جن برس پہلے کے هلد وستان میں جہاں غریبی عام تھی 
(اور ے) ؛ ان کی توجھ انسائی پہلو پر زیادہ معلوم ھوق ے ۔ ان 
کو اس بات کا شدید احساس سے کہ '”'غریبی قواے انسانی پر بہت 
برا اثر ڈالی عے بلکه بسااوقات انسایق روح کے بىملا آئ نہ کو 
ا١س‏ قدر زنگ آلود کر د یی ھے کہ اخلای و ممدئی لحاظ ے اس 
کا وجود وعدم براہر هو جاتاے “'۔ اس وجه ہے وە اعل هند وستان 
کے لۓ اس علم کا پڑھنا اور اس کے نتئج پر غور کرنا ضروری 
سمجھتے ہیں تا کہ وہ اپنی اقتصادی بد حا ی کا علاج کر سکیں۔ وه 
مہاراجہ پژودہ کی اس تقریر کو ”گراں بہا؟؛ غیال کرتے ہیں جس 
میں مقرر ے کہا تھا “انی موجوده اقتصادی حالت کا سنوارنا 
ہماری "ام ہماریوں کا آخری نسخه ھے؟“۔ 


دییاچے کے مطالعه ہے ہم تین نتائج اخذ کر مکت ہیں 
(م) اقبال کے نزدیک غریبی اور افلاس زندگ کی بہت بڑی لعلت مہ 
کہ ھی ئی۔مرتاو: عو کی انضات:: اسان نہیں رخ ۔ اس کاوجود 
وعدم برابر هو جاتا ے ۔ (م) برعظم ہند و اک کے بے پناہ 
افلاس کا نوجوان اقبال کو شدید احساس تھا اور اپنے ھم وطنوں 
کی اخلاق اور مدق ترق کے لئے وہ اقتصادی خوشحا یل کو ایک 
ناگزیر شرط غمال کرے تھے ۔ (م) علمالاقنصاد ان سے اس احساس 
ے لکھوائی کهہ جو قوم جس قدر اقتصادی اصولوں ہے واتقف 
عوی ۓۓ؛ اسی قدر خوشحال بننے کی قاہلیت وہ اپنے اندر زیادہ پاتی ے ۔ 
اس کتاب ہے وہ اھل وطن میں اقتصادی شعور بیدار کرنا چاھتے تھے 


نہر اتبال 


اور بیسویں صدی کے غین آغاز میں جب کہ ان کے اکثٹر ۃ 
معصروں كیا فقط 'سیاسی' شعور جاگ رھا تھا ء ان کی نظر زندگ, 
معاشی عوامل ہر بھی تھی ۔ 

معاشی عوامل پر ان کی يہ نظر وقت کے ساتھ ساتھ ینته ا 
گہری ہوق گئی ۔ وه اصطلاحی معنوں میں بے شک کوئی ما 
اقنصاد یات یا مفکر معاشیات نہ تھے لیکن ان کے کلام اور غط 
می یه رجحان انی بصیرت افروزی اور اپنے پر غلوص تسلسل 
باعث مارے لے بڑی اھمیت رکھتا سے ۔ انھوں ۓ انفرادی ا 
احۃاعی زندگی میں معاشیات کی جس قدرو قیمت کا اندازہ ستائسں ہ 
کی عمر میں لگا لیا تھا اور عوام کے افلاس کو دور کرے کا. 
جذبه ان کے دل میں اوائل عمری ہیں پیدا ھؤا تھا وہ مرے 
تک ان کے قاب کو گرماتا رھا۔ اگر .۹۰ رھ میں ان کو یھ سو 
پےقرار کر رھا تھا که '' کیا ایسا نہیں ھو سکتا کہ ٗی کوچ 
میں چ۔کے چہپکے "کراہنے والوں کی دل خراش صدائیں ھمیشہ 
لئے خاءوش هو جائیں اور ایک درد مند دل کو ہلا دینے و 
افلاس کا درد لاک ظارہ ہمیشه کے لۓ صنحد عالم ہے حرف ؛ 
کی طرح مٹ جاے!“' تو ے ۹ء میں انی وفات کے چند ماہ جم 
ان کے لۓ بد خيال سوھان روح بنا ھؤا تهااکه 'مارے سیا 
اداروں ے غریب مسلان کی اصلاح حال کی طرف قطعاً کوئی تو 
نہیں کی2 ۔ اس سسلسل رجحان کو ھم پانچ ڈیلی عنوانوں کے ة 
مطالعہ کریں کے ۔ 


نظر بات 

اقبال ۓ جب اعل وطن کی غریبی کے اسباب پر غورٴ 
تو وه اس نتیجے پر پہنچے که اس کا ایک اھم سبب ما 
”خربدارائه ذھنیت“ ے ۔ ایک ایسی دنیا میں جہاں صنعت و حر 
کا مقابله زوروں پر تھا اور هر قوم زیادہ ے زیادہ مال تیار ک> 
اور دوسروں کے ھاتھ اہے فروخت کر کے زیادہ سے زیادہ منافع کو 
کی فکرمیں دن رات مصروف عمل تھی وہاں ہم صرف 'خرید 


1 عوله الا د یباچە ۔ 2 قائد اعظم کے ام ایک خط میں ۔ 


اقبال اور معاشی مسائل ےھ 


ھی پر اکتفا کرے تھے اور اسی پر قائم تھے ۔ هم انی روزانه 
ژندگ کی معمولی ضروریات کے لئے بھی دوسروں کے '"'اھک؟ تھے 
اور اس بات کا شعور بہت کم تھا کہ قومی ترق و استحکام کے لئے 
اسی صورت حال کو بد لنا ضروری ہے ۔ ظاھر ے کہ جس قوم کی 
ڈھنی افتاد کا یه عالم هو ء وہ سامراجی لوٹ کھسوٹ سے اپنے آپ 
کو محفوظ رکھنے اور ای معاشی حالت کو بھتر بناۓ کے قابل بھلا 
کیوٹکر ہو سکتی ے ۔ ان خیالات کو اقبال نے ابر الە آبادی 
کے رنگ میں بڑے دل نشیں انداز میں ادا کیا ھے : 


انتہا بھی اس کی آخغر ہے خریدیں کب تلک 
چھتریاں ؛ رومال ء مفلرء پیرھن جابان ہے 


انی غفلت کی یہی حالت اگر قائ م رھی 
آئیں گے غسال کابل ہے ء کفن جاہبان سے 


اس ے بڑھ کر اس صورت حال کا انار اس شعر میں کیا ھے : 


بے ہیں هند میں جو خریدار ھی فنقط 
آغا بھی لے کے آے ھیں اپنے وطن ےہ ھینک 


یھ اشعار 'بانگ درا؟؛ کے حصۂ ظریفائه ہے لئے گئے هیں جو 
۹۰۰ر سے پہلے کے معلوم ھوے ہھیں۔ آگے چل کر جب ان ک 
ہمدردی کا دائرہ بہت وسیع ہو جاتا ہے تو وہ پورے مشرق کو 
ساسصاجی لوٹ کھسوٹ اور تبارت و حکمراف کے دومرے کاروبار 
ک خوفناک چالوں ہے غخہردار کرۓے ھوۓے مثنوی ' بس چھ ہائد کرد “ 
(ہ+۹ںع) میں لکھتے ہیں کەفرنگ کا مسلک بڑا عجیب ھے۔ اس 
کہ انخت و تاج؛ میں نخته دکان بھی شریک ے۔ بڈ حکمران بھی ے 
اور سوداگر بھی ۔ اس کا طرزعمل 'منه میں رام رام اور بغل می 
چھری؟ کا مصداق سے ۔ اگر تو اس کی فریب کاری سے عحفوظ رھنا 
چاھتا ے تو اپنے کھدر کو اس کے ریشم ہے زیادہ نرم خیال کر ۔ 
اس کے کارخانوں سے ہے نیاز هو جا اور سرد یوں میں اس کی تیار کردہ 
” ہوستین؛ پہنئے ے اپنے آپ کو باز رکھ ۔ اسی میں تیری سلامی سے ۔ 
اس حصے میں آگے چل کر کہتے ھیں : 


۸ھ اقبال 


اے ز کارعصر حاضر نے خبر چرب دستیپاۓٔ پیورب را : 
تقایل ار اہروشم تو ساغختند باز او را پیش تو انداے 
چٹم تو از ظاھرثی افسوں خورد ‏ رنگ و آب او ترا از جا 
واۓ واںدریا کەموجش کم تبید گوھر خود را ز غواصان مم 
اقبال کے چاں بة خیال اصول معاش کا درجه رکھتاےٴ 
نت کے پھل پر صرف محنت کرے والے کاحق ے ۔ ات کے نزد 
”سانگنے والاٴ خواہ صدقه مانکے یا خراج پہر حال ”گدا٢ەے‏ اور 
اعتبار ہے مبر و سلطاں سب گدا ھیں لیکن وه اس بات کو یہی ۔ 
نہیں کر دیتے ۔ جہاں تک استحصال کا تعلق ے وه اس 'گدا گر 
دو حرام قرار دیتے یں اور معاشرے میں اس برائی کو ر وکنے 
بہت بڑے حامی ہیں ۔ جو شخص خود کام نہیں کرتا بلکھ دوسر 
یق نت پر عيیذں کی داد دہنا چاھتا ے٤‏ اہے ایسا کرنے کا کا 
حق نہیں ۔ انھوں ےۓ اپنے اص خیال کے حق میں قرآن ے استد! 
لےااع ٭ 


ہد ی‫ 
کارخاےۓ کا ے مالک٭رد ئک ا ئردہ کار 
عیش کا پتلا عء عنت سے اے ناساز5ار 
کر عیق سا ایی لا ات الا با یل 
کھاۓ کیوں مزدور کی عحنت کا پھل سرمایه دار 
اقبال ے قریب قریب ہر دور میں کسی نە کسی رنگ 
اس خیال کا اظہار کیا ہے کہ زسین جا گیر د ار کی نہیں بلکہ اللہ ت 
یىی ے اور نتیجتاً اس کا وارث صرف وھی شخص سے جو اینے پے 
سے اس میں تم ریزی کرتا ھے ۔ بہت سد مفکرین نے 'الارض 
کے معنی یہ لئے ہیں که زمین اللہ کی پیدا کردہ ے اور جس ط 
آسان اور کائنات کی جمله اشیاء اس کی ملکیت ہیںء اسی طرح ز 
بھی اس کی ملک ہے۔ ان کے خیال میں یه آیت مزارع اور ما 
کے تنازعد فیة مسئله کے حل میں کچھ مدد نہیں دے سکی م 
اقبال کا ذھن جدید تقاضوں اور پیچیدگیوں کے پیش نظر آیت شر 
کے اندر یه مفہوم صاف طور پر مضمر پاتا ھے ۔ چٹاتچہ ایک 
میں وہ اور بہت ہے ناقاہل ترد ید دلائل کو اپنے اس خیال کی حم 
میں لا کر ایک ایسی فضا پیدا کر دبتے ھیں کہ میں آي میا 


ا قبال اور معاشی مسائل ۸۹ 


کی اس حکیانة تفسیر کو جسے وہ پیش کرتے ہیں ء ماےۓ بغیر 
چارۂ کار نظر نہیں آتا ۔ نظم یہ : 
پالتا ہے بیبج کو مئی کی تاریکق میں کون ؟ 
کون درباؤں کی موجوں ہے اٹھاتا ےہ سحاب ؟ 
کون لایا کھینچ کر پچھم ے باد ساز گار؟ 
خاک یہ کس کی سے ؟ کس کا ھے پھ ئور آفتاب ؟ 
کس نے بھر دی موتیوں ہے خوشة گلدام کی جیب ؟ 
موسموں کو کس نے سکھلائی ےہ خوئے انقلاب ؟ 
ده خدایا! یە زمیں تیری نہیں ء تیری نہی 
تورے آہا کی نہیں ء تیری نہیں ؛ میری نہیں 
انسانی عیشت ےر دو ھی بڑے میدان ھیں : زراعت اور 
صنعت و تبارت ۔ ان دونوں میں ھوس زرء خود غرضی اور 
کوتاہ نظری کے باعث انسان نے انسان کا خون چوسا تے اور بنی آدم 
پر ظلم و ستم کے پہاڑ ٹولۓ ہیں ۔ اقبال نے دونوں کے باب میں 
بنیادی اصول اور نظریه پیش کیا ے ۔ صنعت و تبارت کے مدان 
کی اکثر ناانصافیوں کا علاج اس اصول کے برتنے ےہ ہو سکتا ھھے 
کہ ”جس کی حنت اس کا پھلٴ اور زرعی معیشت کی ستم رانیوں کا 
مد باب یوں ممکن سے کھ جاگیر داروں کے مالکانہ حقوق کا 
”الارض لل ! کی روشنی میں جائزہ لیا جاۓ۔ بعض حضرات کو اقبال 
کا يہ نظریة انتہا پسندانہ معلوم هو گا لیکن اگر غیں جانبداری ہے 
اور عصر حاضر کے جملھ تقاضوں کی روشی میں اس مسثله پر غور 
کیا جائۓے تو ہم اقبال کے خیال کو درست پائیں گے ۔ سلژان 
دونوں نظربوں کا مقصود معاشرے کو معاشی عدل وانصاف یق 
جاوید نامه٭ کے صفحہ مر پر ھمیں ؛ارض ملک خدا است؟“ کے 
زیر عنوان اس موضوع پر بعض نہایت عمدہ اور زور د ار شعر ملتے ہیں : 
حق زمیں وا جز متاع ما نگفت ایں متاع ے ٔامفت است مفتہ 
دھ خدایا! تکته از من پذیر رزق وگور ازوے پذ یر او رامگیر 
باطن الارض لہ ظاھر است ھرکەایں ظاھر ە بیند کافر استہ 


۰۰ اتبال 


بلیادوں پر استوار کرنا ۓے جس ہے ظلم و استحصال کی گنجاڈ 
کم ہے کم باق رھھے۔ 
حدت کش طبقه ہے هھمدردی 

شروع مس اقبال نے معاشی ہسائل کو زیاده تر اصولی رنگہ 
دیکھنے کی کوشٹس کی ۔ ان کے اسلوب میں حزیه اور تفکر زیادھ : 
اور جذبعهوحرارت کم ۔ انھوں ے کارخائه دار اور مزدور ! 
اسی طرح مالک و مزارع اور زمین کی ملکیت کا ذکر پہلے بھی کیا ۔ 
مکراس میں طبقاق شعور ار فرما نظر نہیں آتا۔ ”محضر راہ؟ ( +۱۹ 
سے ان کے کلام میں به شعوربڑی شدت کے ساتھ ابھرتا عے ۔ ١‏ 
ػىياایک سبب تو خود انقلاب روس (ے۹۱ضاع) سے جس نے طبق 
غلسفه کو کتب خائوں کی گعنامی سے نتکال کر زار کے تخت شاھی 
لا بٹھایا اور سرمایه و عنت ی آویزش کو انسانی معاشرے کا اس 
ے بڑاسوال بنا دیا۔ دوسرے ء جنگ عظم (اول) کی همہ گیر تا 
کے بعد پورپ ء یں جب تععیر نو کا کام شروع هھؤا تو معاشی مسا 
اور معاتی شعور نے وه اھمیت اختیار کر فی جو اس ہے پہلے ا 
تارب انسانی میں بھی حاصل لھ ھوئی تھی ۔ تیسرے ؛ جنگ 
دوران میں انگربنزوں کو اہی جنیق ضرورتوں کی خاطر صب 
ہندوستان میں صنعت کو ترق د بی پڑی ۔ اس سے ایک طرف مط 
میں سربایه دار طبقه بڑھنے اور پھلئے پھولنے لگا اور دوسری ط 
مزدوروں کی تعداد میں سینکڑوں گنا اضافه هو گیا اور طبقاتی شہ 
کے ساتھ ٹریڈ بونین تحریک کا آغاز ھؤا۔ اقبال کی حساس طبم 
ے ان واقعات ے ائثر قبول کیا اور ان کے دل میں ینت کش ط 
کے لئے همدردی و عبت کی جو چنکاری سلگ رھی تھی ؛ وہ ایکاا 
بھڑک کر شعل جوالہ بن کی ۔ اس تبدبلی اور جوش و جذبە 
صحیح اندازہ ٹرے کے لئے تو 'خضر راہٴ“ کے اس حصے کا ایک ا 
شعر پڑھنے کی ضرورت ہے جو سرماید و محنت کے ذیلی عنوان 
تحت درچ سے ۔ یہاں چند اشعار ے آپ کو کچھ اندازہ هو سکے ْ 
حضر کی زبائی مزدور کے ام اپنے پیغام کو یوں پیش کرتے ھیں : 

بندۂ مزدور کو جا کر سا پیغام دے 
×خضر کا پیغام کیا ےہ یه پیام کائنات 





اقبال اور معاشی مسائل ۹۱ 


اے کہ تجھک وکھا گیا سرمایه دار حیله گر 
شاخ آھو پر رھی صدیوں تلک تیری برات 
مکر ک چالوں ہے بازی لے گیا سرمایه دار 
انتہاۓ ساد گی ے کھا گیا مزدور مات 
اٹھ که اب بزم جہاں کا اور ھی انداز ے 
مشرق و مغرب میں تیرے دور کا آغازاے 
”ہیام مشرق؟“ (۱۹۰۰ع) میں بھی جو اسی زمانے میں شائم ہوئی > 
متعدد نظموں میں حنت کش طبقے سے ان کے والہائہ لگاؤ کا اور 
سرەايه داری سے ان کی دی لفرت کااظہار ھوتاھ ۔ ایک نظمٴ 
”نواۓ مزدور؟' میں فرماے ہیں : بپھٹے پراۓے کپڑے پہننے والا 
اور محنت میں جان کھپانۓ والا مزدور اپنے جسم کو نلگا رکھ کر 
سرمايه دار کے لۓ ریشمی پوشاک مہا کرتا ‏ ۔ اس کے ماتھے 
کے قطروں ہے اور اس کے بچے کے آنسوؤں ے سرمایه دارکی ہیوی 
کے لئے موتیوں کا مار تار ھوتا عے۔ مذا ھب کو اجارہ دار اور 
سلطنت کے مسند نشیں بھی اس کا خون چوس چوس کر موم 
عورے هیں ۔ اس صورت حالا ت کو بدلنے کے لۓ القلاب کی ضرورت مہ 
اور انقلاب قدرت کا آئين ےہ ۔ ایک اور نظم میں لکھتے میں کھ 
سرمايه دار بندۂ مزدور کے مند کہ لقمے پر ھی ڈاکھ نہیں ڈالتاء اس 
کی بی کی عصمت بھی لوٹ لیتا ے ۔ دولت مند کے سامۓ مزدور 
بے بس و جبورے ۔ وەزندگ کی ھر آسائش سے محروم ہے لیکن 
اس ہے همدردی کرتے والا کوئی نہیں ۔ وم امیروں کہ لۓ 
عالیشان حل تعمبر کرتا ےۓے مگر خود ے سر و سامان اور ہے ٹھکانه 
گلیوں کی خاک چھانتا پھرتا ہے : 
خواجھ ان بندۂ مزدور غورد _ آبروۓ دگٹر مزدور یرد 
در حضورش بندە می الد چو ے - ہر لب او الہ ھاۓ ہے بە ہے 
نے امش بادہ وۓ در سبوست_ کاخ ھا تعمیر کردہ خود بکوست 
اقبال عمہ گیر انقلاب کے علمبر دار ہیں - وہ نظام سلطنت میں > 
امذ ہب کے ڈھائھے میں ء اخلاق وادب کے تصورات میں ء غرض 
زی کے ممام شعبوں میں تبدیلی کے آرڑو مند ہیں ۔ ھر جگھ وه 
اُفرسودہ اور مضرت رساں قدروں کی بجاۓ صحت مند اور انسانیت کہ 
١‏ 


۹۳ اقبال 


لئے مفید قدروں کو رواج دبنا چاھتے یں مگر ان میں سب ہے 
زیاده اھمیت وم معائی انقلاب کو ديتے ھیں۔ کم از کم ان ک 
سب سے زوردار انقلای نظم ہے بی ابت ھوتا ےہ ۔ ”زبہورعجم؟ 
کی اس مشہورنظم کو وه معاشی مسثله سے شروع کرے ہیں اور 
آگے چل کر پھر اس پر زور د بتے ہیں ۔ نظم کا پہلا بند یہ عے : 
خواجه از خون دل مزدور سازد لعل ناب 
از جفاۓغ دہ غدایاں آدشت د هقاناں خراب 
انقلاب ! 
انقلاب ء اے انقلاب ! 

جن نظموں میں اقبال ۓے عحنت کش طبقے کی ہے بسی اور حالت زار 
کو موضوع بنایا عے ؛ ان کی تعداد خاصی ‏ ۔ وہ جس طرح مشرق 
کی غلامی پر کڑھتے هیں؛ اسی طرح اپنے آس پاس اور دور و نزد یک 
غریبی اور افلاس دیکھے ٹر انھیں انتہائی دک ھوتا ےہ لیکن ان 
کے اسلوب بيان اور دوسرے عام ترق پسند شعراء کے بیان میں 
غرق ھے۔ اقبال اہی زیادہ توجھ مظلومی کی کیفیت کھول کھول 
کر بیان کرےۓ کی بجاے اس کو جلد اور یکسر بدال دینے پر صرف 
کرے ھی ۔ وه سرنابه دار اور زسیندار کے جورو جفا کی طرف 
کم ہے لم لفظوں میں مکر بہایت بلبغ اشارہ کر کے اس نظام کہنھ 
ثوبیخ وبن سے ا ٹھاڑ پھینکنے یىی دعوت دبتے ھیں۔ وه سانم 
کے نہیں ؛ جہاد کے قائل یں ۔ نت کش طبقے ے ان کی ھهمدردی 
کہ معی 'عمدردی کا پیغام؟“ نہیں بلکہ کاخ امراء کے در و دیوار 
ملا د ینے کا عزم ےہ ۔ 


کوئی شخص جو معاشیات عالم ہے دلچسہی رکھتا هو اور اے 
بندۂ مزدور کے تلخ اوقات کا احساس هو اشٹتراکیت کے متعلق اپنی 
راۓ اور روبے کو متعین کے بغیر نہیں رہ سکتا۔ جہاں تک 
عالم اسلام کا تعلق ہے ء سوجھ بوجھ والے لوگ دو گروھوں میں ٹے 
نظر آۓ ھیں ۔ ایک علاۓ کرام کی اکثریت کا وہ طبقہ جو اشٹراکیت 
میں الحاد ئو دیکھ کر نہایت خلوص نیت ہے اس کا حالف ے اور 





اقبال اور معاشی مسائل ۰١.‏ 


ا(س کے دن کے بڑھتے ھوۓے سیلاب کو اہنے اصول عدن کی فد 
سمجھ کر روکنا چاھتا ے اور اس کے ساتھ کسی مفاھمت کے لۓ 
تیار نہیں اور اس ہیں کوئی اچھائی پا بھلائی نہیں دیکھتا۔ دوسرا 
طیقه جدید تعلم بافنہ لوگوں کی وه اقلیت ہے جو مذعب ہے 
عدام واقفیت کی بنا پر اور معاشرہ کی ہے اعتدالیوں کی درسی کی 
بظاعر کوئی اور راہ نه دیکھ کر اشتراکیت تا ھم نوا بن گیا سے با 
بنتا جا رھا ے ۔ اقبال اس جوم کے دریان بالکل تنہا ایک اور 
مقام پر کھڑے هیں۔ وہ جس حد تک کہنھ نظام کو مٹاےۓ اور 
سرمايه داری کے اداروں کو فنا کرے کا علق ے ؛ اشتراکیت کے 
ساتھ ہیں ۔ وە اس کے ام ہے ہدکتے نہیں ۔ اس کا نعرہ سن کر ان 
کے ماتھے پر بل نہیں پڑے بلکہ اس کی انقلابی آواز سن کر ان کا 
چہرہ خوشی اور امید ہے مت اٹھتا ے اور ان کی آنکھوں ەں مسرت 
کے آنسو جھلکنے لگتے ہیں ۔ يہ نعره دنیا کی بھاری اکثریت کو 
موجوہ زندگ کے جہنم زار سے کالنے کا عزم ےہ ۔ لہذا اقبال ک 
ہمد ردیاں اس کے ساتھ ہیں ۔ وہ اس تحریک کی تعریف کرنے ہیں ۔ 
(س کے رھناؤں کی حایت میں ان کے دشمنوں کو للکارتے هی ۔ 
کیوں ؟ اس لئے کھ يہ تحریک سرمایه داری کے لئے موت کا پیغام 
و اق ا او ضر و کت و کی رو ا 
رے ھیں۔ اس لئے وہ اس کے ساتھ ھیں لیکن جب سرںایه داری 
کا خا مه هو چکتا ے تو اشتراکیت سطمٴن هو کر اس عالم رنگ و ہو 
میں کھو جانا چاہتی ‏ ۔ اقبال کی منزل بہت آ کے ہھے۔ وه ایک 
مستائه انداز میں یە شعر پڑھ کر : 
اسی روز و شب میں الجھ کر نہ رہ جا 
إ_ کہ تیرے زمان و مکاں اور بھی ھیں 


ا(شتراکیت کے پاس ہے گزر جاۓ ھیں ۔ خندۂ امہزاء سے نہیں ء 
ایک لطیف ء عبت ہے لبریز اور دلنواز تبسم کے ساتھ بلک وه اہی 
زاہ پر چلتے ہوئے مڑ مڑ کر د یکھتے ہیں ؛ شاید کە پیچھے رہ جاۓے والاء 
جلد مطثن ہو جاۓ والا ساتھی مزید آگر بڑھنے کا ارادہ کر رھا هو ۔ 
شاید کہ وہ لا سے الا کی طرف قدم اٹھاۓ۔ 


ےروبع کے بالشویک انقلاب کے لۓے جو توصیفی کلات اتبال 


"۹۰ اتبال 


کہ قلم سے ٹکلے ھہیں؛ ان ے صاف ظاھر ے کہ شاعر اس تحریک 
کی اٹھان ے دلی همدردی رکھتا ے اور اے عالم انسائی کے حق 
میں یک فال خیال کرتا ے ۔ وہ انقلاب روس کو ۂ” آفتاب تازہ؟ اور 
اس کے سوشل نظام کو 'جنت؟ سے تعبیں کرے ہیں : 

: آفتاب تازہ پیدا بطن گیتی ہے ھوا 7 

آساں ! ڈوبے هوئۓ تاروں کا سا تم کب تلک 
توڑ ڈالیں فطرت انساں نے زنجیریں تمام 
دوریٴ جنت ے روقی چشم آدم کب تلک رم 

“جاوید ناءھ؟“ (ع۔ورع) میں وہ افغائی کی زبان سے 'اشتراکیت 
وملولیت؟“ کے زیر عنوان اشترائیت کی خامیوں کو بے نقاب 
کر ے ہیں ۔ جہاں تک غرببی کو دور کرئے کا سوال ے پپےك شک 
اشتراثیت ملو لیت سے ھزاردرجه ہم بے لیکن زندی کے وسیع تر 
ووحانی و اخلاق قدروں کے پیش نظر دیکھها جاۓ تو دونوں کک 
حالت یکساں ناقص اور خام ھھے ۔ انسای زندگ خدا اور آدم ھردو 
کے جاۓ اور پہجاۓ بغیر اپنی منزل کو نہیں پا سکتی ۔ یعنی توحید 
اور انسانی اخوت و مساوات پر اان لاۓ بفبر زندکق حقیمی فلاح 
ے محروم رھّیے اوراس نعمت غرفان ہے اشٹراکیت اور ملوکیت 
دونوں کا دامن خال ی ہ: 
ھر دو راجاں نا صبور و ناشکیب هر دو یزداں نا شناس ء آدم فریب 
زندگی اس ر خروج ؛ آں ر خراج د رمیان ایں دو منگ آدم زجاج 
غرق دیدم هر دورادر آبوگل ھردوراتن روشن و تاریک دل 

لیکن اسی کتاب میں چند صفحول کے بعد انغانی ملت روسیه کو 
خاطب کر کے اسلام اور اغتراکیت کی مشترک قدروں کو یان 
'کرے ھیں ۔ یه دونوں نظام سرمایه داری کے لۓ موت اور ہے نواؤں 
کے لے زندی کا :غام یت دوتزں یىی قد نلوکت کے پر 
نا سازکار ے ۔ دونوں نسل و قومیت کی حدود توڑ کر وحدت انسانق 
کا نظارہ کرۓے ہیں۔ اسلام اور نظام روس میں ہی ایک اصول کا 
فرق عہ۔ اگر اس اصول کو روس سمجھ لے اور اپنا لے تو اسلامیانن 
جہاں اور ملت روميه میں ھم آھق پدا ہو سکی ہے۔ اس جکہ 
افغانی روس کو بتاۓے ہیں کہ تو لا کے مقام پر کھڑا ے جو ممدن 


اقبال اور معاشی مسائل ٭َ ۱ ۹4 
کی سلفی (۷۶ذادجەھ) اساس ےہ ؛ الا کی جانب قدم بڑھا کہ تھے 
مثہت (٥1۷ا[ہ0و)‏ بلیاد نصیب ہو ء 

ٹو که طرح دیگرے انداختی دل زژ دسمتور کہن پرداختی 
ھمچو ما اسلامیاں اندر جہاں قیصریت راشکستی استخواں 
درگذر از لا اگر جویندهۂ تا رہ ائثبات گبری زند:! 
افبال کو روس کے ساتھ کس قدر ھمدردی تھی اور وہ اسلام 
اور روس کو ایک دوسرے کے کس قدر قریب دیکھتے اور دیکھنا 
چاہتے تھے اس کا کچھ اندازہ ان کے اس غط سے بھی هو سکتا عہ 
جو انھوں ے ۹۳۱ اع میں سرفرانسمس ینگ ھزبنڈ کو لکها تھا۔ خط 
کا متعلقہ حصه ملاحلهہ هو : 
'ذاق طور پر میں نہیں سمجھتا که روسی نطرتاً 
لامذھب ہیں ۔ اس کے برعکس میرا خیال سے کہ روسی 
عورتیں اور مرد بڑے گہرے مذ ہبی رجحانات رکھتے هیں 
اور روسی ذھن کا موجودہ ملنفی رجحان ہمیشہ باق نہیں 
رے کا کیوٹکہ کوئی اجتاعی نظام د ہریت کی بئیاد پر قائم 
نہیں رہ سکتا۔ جونہی اس ملک میں حالات معمول پر آئیلگے اور 
اس کے باغندوں کو اطمینان کے ساتھ غور کر کا موقع 
ملے ا وہ ضرور اپنے نظام کی کوئی مثبت بنیاد تلاش کریں کے ۔ 
اگر بالشویت میں خدا کی هستی کا اقرار شامل کر لیا جاۓے 
تو وہ اسلام کے بہت ھی قریب آ جاتا ھے ۔ اس لئے مجھے 
ذرا تعجب ئە ھوکا اگر آئندہ چل کر اسلام روس کو یا 
روس اسلام کو جذب کر لے ۔ اس بات کا انحصار زیادہ تر 
اس حیثیت پر ہوکا جو نئے آئین میں مند وستان کے مسلانوں 
کی هہوگی۔؛24 ٤‏ 
اس کے علاوہ اقبال کے کلام میں کارل مارکس اور لیژن کا ذکر 
کئی بار ھؤا ے ۔ اگر ان کا تفصیل کے ساتھ جائزہ لیا جاۓے تو 
' انھی خیالات کا اعادہ مثنوی 'پس چہ بائد کرد' میں کرے ہیں ہ 


دیکھئے صفحه رہم ۔ 


2 حرف اقبال مرتبہ لطیف شروانی صفحه مر ۔ 


۹٦‏ اتبال 


بعضضس ثہایت معنی خیز تانج ثکلیں گے ۔ ؛لیئن غدا کے حضور میں 
ان کی بہثرین نظعوں میں شار ھویق ھے ۔ نطم کی سب ے مماہاں چیز 
شاعر کا موضوع (لیئن) سے انتہائی همدردانه ملوک (عناعطائوزمہرہ 
جاےہمم8) ے ۔ ابتداء میں اس کے الحاد کی وکالت بڑے لطیف 
انداز ہے کرتے ہیں: 
میں کیے سمجھتا کھ تو ےہ یا کہ نہیں ے 
ھر دم متغیر تھے خرد کے نظریات 
ا١س‏ کے بعد یورپ کی بظاعر جمپوری زندی کے چہرے ہے نقابه 
اٹھا ثر 'پتے ہیں لہو دپتے ھیں تعلم مساوات؟ ىاراز افشا کیا ے۔ 
بوه نظم کی طرح آخری اشعار می فی اقبال لین کے ھم خیال اور 
ہم نوا معلوم ہے ہیں: 
تو قادر و عادل ‏ مگر تیرے جہاں میں 
ہیں تلخ بہت بندۂ مزدور کے اوقات 
کیٹ ڈوے کا سرمایه پرسی کا سفینه 
دنا ہے تری منتظر روز ۂکافات 
کارل مارکس کی شخصیت کے نیک و بد کو 'قاب اومومن 
دماغش کافر است؛ کے مصرعہ ہلیغ میں بند ثر دیا۔ ایک جگهھ 
اس کے لئے ”نیست پیغمبر ولیکن در بغفل دارد کتاب؛ ‏ کہکر کتابه 
”سرعایھ' کی تعربف کی اور ایک دوسری جکھ اس کتاب پر یوں 
تلقید کی کھ اس کک جھوٹ میں سچ مضمر ے ۔ ایک مقام پر مارکس 
کو علم ہبہ لی اور مسیح ے صلیب کہا۔ مارکس کے لۓ اقباله 
ے پیغمہر حق ىا شناس اور پیغمبر بے جبرئیل بھی کہا ھے ۔ 
ختصر بهہ کھ روس اور اس کے رھناؤں میں اقبال نے خاصی 
(اور بڑی حد نک ھمدردانه) دلچسپٹی کا اظہار کیا اور ان پر 
غبر معمول ہصیرت کے ساتھ تعمیری اور صحت مند تنقید کر کے اس 
عہد کا غالبا سب ے بڑا اجتہادی کا رامه |نجام دیا ے ۔ 


اسلامی اصول معاش 


خضر راہ کی تصنیف ہے پہلے تک اقبال عام طور ہر اسلام کے حیاق 
اور اخلای قدروں کے گرویدہ تھے ۔ نسل ؛ وطن اور رنگ کے 


اقبال اور معاشی مسائل ے۹ 


امتیازات نے انسائیت پر جو ظلم ڈھایا اس کی روک تھام ان ۔کے 
نزد یک صرف اسلام کے مساواتیق نظام ھی ہے مکن تھی ۔ اقبال کا 
مےد سومن جو ”اسرار خودی؛ کا مثا ی انسان ے ؛ دولت کو کچھ 
اھمیت نہیں دیتا۔ اس کی فطرت کا جوہر فقر کے صدف میں پرورش 
ہا کر گوھر آبدار بنتا ے ۔ وہ امیری میں فقیری اور فقیری ہیں شاھی 
کرتا ھے لیکن انقلاب روس اور جنگ عظلیم اول ہے بعد کی ساسراجی 
لوٹ کھسوٹ ۓ زندق کے اس پپہلو کو اجاگر کیا اور نظام معاش 
کی اھمیت کو ابھارا ۔ اقبال ۓے جب قرآن حکم کو اس نظر ہے د یکھا 
تو انھیں اس چشمۂ حیواں سے وه آب حیات ملا که جسے پا کر نہ 
صرف ان کی فطرت کی پیاس بجھی بلکھ اسلام کی عظمت اور عبت کا 
نقض ان کے دل پر اور گہرا هو گیا ۔ 


اقبال کے نزدیکے جیسا کہ انھوں ۓ بعقی خطوط میں بھی 
لکھا ےہ ء اسلام ایک ایسا اشتراکی جمہوری نظام ے ؛ جس کی جمہوریت 
مغرب کی جمہوریت سے اور جس کی اشعراکیت روس کی اشتراکیت 
سے زیادہ عمہ گبر ؛ انصاف پسند اور انسانی معاشرہ کے همه جہت 
ارتقاء میں زیادە مددکاررے ۔ جیسا که اوپر بیان ھؤاھہ ؛ اشتراکیت 
اور اسلام میں بعض قدریں مشترک ہیں اور اس وجہ ہے اقبال ان 
کی حد تک اشتراکیت کو سراہتے ہیں لیکن جس اشتراکیت کی تعلم 
وه خود روس کو بھی د ینا چاھتے ہیں ء وم اسلام ے! جس کا بنیادی 
لکن توحید سے اور جس کی اساس ایک اپیے سا بعد ا لطبیعیاتیق نظام 
پر ے جس میں انسان لا عدود طور پر ترق کر سکتا ہے اور جو 
موت کے بعد زندی اور انسافنی انا ی اہدیت کی ضانت دیتا ے اور 
جو انسان کو انسان ے نہیں بلک فطرت کی طاقتوں ہے مصروف پیکار 
دیکھٹا چاہتا ھے ۔ اس پہلو کی تفصیل میں جانا اس مضمون کے 

میرے نزدیک فاشزم ء کمیونزم یا زمان حال کے اور ازم کوئی 
حقیقت نہیں رکھتے ۔ میرے عقیدے کی رو ہے صرف اسلام ھی ایکه 
ہو سکتی ےہ “'۔ پروفیسر آل احمد سرور کے نام۔ مکاتیب اقبال 
حصف د وم ۔ صفحه مم ۔ 





۹_٥۸۹‏ اقیال 


حدود ہے باھر ھ ۔ میں تو یہاں صرف یه دیکھنا عے که اقبال 
نے اپتی نظم و نثر مس اسلام کے اشرایق یعتی معاشی انصاف کے 
پپہلو پر ژازور دنا ی اور اس بات پر اقسوس ظاھر کیا ھہ که 
مسلاتنوں ے اسلام لو ١س‏ پہلو سے نطالعه نہ کر کے جرمانه غفلت 
برقی ہے ۔ قرآن میں نە صرف سود قطعی حرام ےہ بلکھ جمع زر کو 
اک خوفناک اخلاق جرم قرار دیا گیا غے۔ زکواة اور صدقات پر 
زور دینے اور سب رزق میں حلال اور حرام کی کڑی شرائط عائد 
کرے نے بعدوەبه اصول پیش کرتا ے کہ انی عام اور جائز 
ضروریات سے جو کچھ بچ رھ !ہے اللہ کی راہ یعنی اجناعی بہبود ک 
معاش تام ّلزی نفطه قرار دے کر اس کا کئی جگہ ذکر کیاہ۔ 
انٹیں بىقعن ھ لہ بحتاف نظاەوں کی کشمکش اور آویزش سے بالآخر 
لیگ اسلامی اصول معاش ىىی ٭در پہچاننے لگیں کے ۔ چپنامحجهہ 
'ضرب نام ؛ میں 'اشترا ذیت' کے عنوان ہے ایک نظم میں کسپتے ہیں 
فوءوں کی روش ہے جھے ھوتاے یە معلوم 
سود نہیں روس کی یہ گرمی* گفتار 
انساں کی وس ے جنھیں رکھا تھا چھہا کر 
کیلتے نظر آے ہیں بتدریج وه اسرار 
جو حرف ' قل ا لعفو ' میں پوشیدہ عھے اب تک 
ا١س‏ دور می شائد وم حقیقت هو ممودار 
اسلام کے اجتاعی نظام میں اس آیت شریفه کو بھی بڑی اھمیت 
حاصل سے که ”جب تک جم اس (مال) کو اہ ٦‏ راہ میں خرچ كہ 
کرو جو ہیں عزبز ھے تو 3 نیقی کو نہیں پا سکتے ؛ ۔ متعد د 
دوسری آیات کی طرح یه فرمان بھی سرمایه دارائه ذھلیت کے لے 
موت کا پیغام ہے ۔ اسلام اور دولت پرستی دو متضاد چیڑیں هیں ۔ 
سرمايه دار کو انسان کے مقابلے می دولت پیاری ہے ۔ اسلام کو 
دولت کے مقابلے میں انسان عزیز ہیں ۔ وہ نیک اور أیعان کی اولین 
آزہائش بد قرار دیتا ہے که دھن دولت والے اپنے بھائی ہندوں 
اور معائرے کے مستحقین بر جی کھول کر خرچ کریں۔ جب تک 


اقبال اور معاشی مسائل ۹۹ 


دولت کی عبت باق رےے گی ء دل ایمان ہے خا لی رغے گا ۔اقبال نے 
ہے یوں پیش کیا : 
چیست قرآں؟ خواجھ را پیغام ميیگ دستگیر بندۂ ہے ساز و برگ 
یچ خبر از سردک زرکش مجو لن تنا لو ابر حتی سنفقتوا 

مثنوی ٴ ہس چھ بائد کرد“ میں اسرار شریعت کے زیر عنوان اس 
نکتد کی مزید وضاحت کرے ہیں کہ مال جەع کرتے کی صرف ایکە 
می صورت جائز ہے اور وہ یہ کہ جمع کرتۓے والے کی نیت دبن کیک 
راہ میں صرف کرے کی هو ۔ اس نظم میں وہ بتاے ہیں کہ اسلام 
ے اقتصادی لوٹ تػا دروازہ بند کر ديا ے۔ وہ لوگوں لو 
حب زر کے ۔نہرے پھندے سے چهڑا کر ان میں اخوت ؛ ھهمدردی 
اور احترام آدمیت کے جذبات اببارتا ہے ۔ ”جاوید نامه؟ میں 
”حکومت الہی؟“ ”خلافت آدم' اور ”حکمت کلیمی؟“ کے عفنوان ےہ 
جو حمے درج کتاب ہیں ؛ ان کا موضوع بھی اسلامی اشتراکیت ہے ۔ 
اقبال ان خیالات پر که زین خدا کی عے اور عنت کش کی لت 
کا پھل دوسروں پر حرام سے ء بڑا زورد یتے یں ۔ ان کے نزد یک 
اسلام میں سرمايه داری اور سرمایه داراند استحصال کی قطعاً کوئی 
گنجا ئش نہیں ے ۔ 
پاکستان 

یہاں تک ھم ے اقبال کے معاشی تصورات کا مطالعہ کیا ے ۔ 
ان تصورات با ات کی تشریح میں کسی خاص ملک یا قوم کو 
پیش نظر نہیں رکھا گیا بلکد اسلام کے اصول معاش کو دنا سے 
غریبی اور سرمايه و عنت کے فتله کو دور کرۓے کے لئے ایک 
نسخه اکسیں کے طور پر پیش کیا گیا عے ۔ اب ھم اقبال کی اس 
دلچسپی کا ذکر کریں گر جو انھوں ےۓ اس قوم کے معاشی مسائل 
کو حل کرنے میں دکھائی جس ہے ان کا براہ راست اور قریپ کا 
تعلق تھا۔ انھوں ۓ ئە صرف تقسم ھند کی تجویز پیش کی اور اس 
پر عمر بھر زور دیتے رے بلکە قائد اعظم کے ام ان کے خطوط ے 
معلوم ہوتا ے کہ انھوں نے بننے وا ی پاکستانی ریاست کی معاشی 
حالت لو بہتر بناۓ پر بڑا اور هر وقت زور دیا۔ ان خطوط کے 





- 


کت اتبال 


۔معطالعه سے ا ندازہ ھوتا ہے آھ وہ جحس قدر مسلانوں کے ثتائی 
مستفبل ُ” حفأوظط ور رق ہذ یر د یکھنا چاھتے تھے اسی قدر و ان 


ٌ 


2ئ معاسی ٭ستففل نے متعلقی بھی متفکر تھے ۔ انھوں ۓ سسلانوں 
قی معاسی ابری ىا اد ٹر اپنے خطوط میں کئی ہار اور کی اصحاب 
سے گیا ےہ ۔ مث لا مولوی عبدالحق صاحب ے جب اردوکی ترق 
کے لئے اک قومی فلذ اڑول کی قبوبز کی تو اقبال ۓ ان ے پورا 
ا تفافق "لیا اکن ساتھ ھی لکها: 

1 تہ فنڈ کہاں سے آےۓ ػك؟ عام مسلانوں کی حالت 
اانصادی اعبار ے حوصلهہ لکن ھہ ۔ امراء توجھ دیں تو 
ام من سکتا يے مگر افسوس کہ اکثر مسلان اصراء 
مقروض ہیں''۔ 

چد جمہل صاحب لے نام ایک خط مس اس بات کی شکایت کر ے 
تدوڑےۓے لها من اس'٭ اسلام یىی راہ مس خرچ کرے کے عادی نہیں 
لکھتے ۱ں : 

'' ہندوسنان کے سسلان اسراء اسلام کی راہ میں خرچ کرۓے 
کی صرورت و اھعبت سے قطعاً نا آئنا ھی ۔ تارچ اسلام میں 

یه دور ہابت نازک ھ '۔ 
اس بارے ‏ یں ان ىی راۓ پالکل غیں مبہم اور صاف ے کہ معاشی 
ازادی اور خوشحالی نۓ بعبر سیاسی آزادی اپنے اندر کچھ معنی 
: دیبی ۔ قائد اعظم کے نام ایک خط میں م۹۳ ۱ء کے ھند وستانی 


''مزید آں يه دستور تو اس معاشی تنگدستی کا جو 
شداید ثر ہہوتی چلىی جا رھی ہے ؛ کوئی علاج نہیں۔ فرقه وارانهہ 
فیصلكه هہدوستان میں مسلانوں یق سیاسی سی کو تسلم 
تو کرتا عے لیکن کسی قوم کی سیاسی ہستی کا ابسا اعتراف 
جو اس ںی معاشی بس ساندگی کا کوئی حل نه تجویز کرتا ھو 
اور نه لر سکے ؛ اس کے لے ہے سودے'“۔ 
حامل ے۔ جہاں تک اس عہد یىی ہندوستانی سیاست کو سمجھنے 


اقبال اور معاشی مسائل - 


سمجھاۓ کا تعلق ےہ ء میرے خیال میں یه خط اقبال کے ۱۹۳۰ء والے 
خطبے کے بعد دوسرا بڑا شاہکار سے جس کی مثال متحدہ هندوستان 
کے سیاسی لٹربچر میں ملنا آسان نہیں ۔ اقبال کی ان دو تحریروں کو 
سام رکھ کر مستقبل کا کوئی د یانعدار مؤرخ اس اس ہے انکار 
نہ اکر سکے گا که جہاں تک آے والے واقعات کی صحت کے ساتھ 
پیش ہینی کا تعلق ےہ ء اقبال سے بڑا بالغ نظر ھندوستان کی خاک 
ہے کوئی اور نہیں اٹھا ۔ 

خطاا ہے عیاں ے کہ انھیں اس اس کا شد ید احساس ھے آئه 
گذشتہ دو سو سال ہے سسلان عوام کی معاشی حالت روز بروز خراب 
هو رھی ے اور قوم کا خوشحال طبقہ غریب اکثریت کی طرف ہے قطعی 
غافل ے۔ ملک کو جو سیاسی مراعات (ے۔ورع کا دستور) حاصل 
ہوئی ہیں اس کا نتیجد یه ےھ کە ”'بڑی بڑی آسامیاں تو اعلول 
طبقہ کے بچوں کے لئے وقف ہیں اور چھوٹی چھوٹی وزراء کے دوستوں 
اور رشته داروں کی نذر ہو جاتیق ہیں“ ۔ ان کے نزدیک کوئی 
سیاسی جاعت نه اپنا قرض ادا کر سکتی ھ اور نہ عوام میں مقبول 
ہو سکتی ھے جب تک کهھ وه ان کی معاشی بہبود کی طرف بوری 
توجہ نہ دے ۔ لہذا ''لیگ کو انام کار یہ فیصلہ کرنا ھی پڑے کا 
کھ وہ مسلانوں کے اعلیل طبقه کی ممائندہ نی رعے یا سسلان عوام ک 
ما شی کا حق ادا کرے“'“۔ یہاں ہمائندگی کے حق ے ان کی مراد 
بہی اقتصادی بہبود ے ۔ یه خیال ان کے ذھن کو اس قدر ہے چین 
کر رھا تھا کھ اسی خط میں ذرا آگے چل کر اور ایک واضح تنبیه 
کے انداز میں تحریر فرماے ہیں : ”اگر لیگ کی طرف سے مسلانوں 
کو افلاس کی مصیبت بی نبات دلاتے کی کوئی کوشش نە ی کی 
تو مسلان عوام پہلے کی طرح اب بھی لیگ ہے بے ت یل ھی رھیں گے “'۔ 

لکھتے ہیں: ”'روٹی کا مثله روز بروز شدید ہوتا چلا 
جا رھاے ۔_ سوال پیدا ہوتا ے کہ مسلانوں لو افلاس ے ئیونکر 
جات دلائی جا سکتی ے ؟“ یہاں وه جواھر لال کی منکر خدا 
اشتراکیت کا ذکر بھی کرتے ہیں اور اپنے اس بقین کا انلہار 


ہمم ۳لم 


1 مکاتوب اقبال حصهہ دوم صەْحات ۳ 5 حوہ 


۳ اقبال 


کرے ہیس که مسلانوں میں يد تصور کوئی تاثر پیدا نہیں کر سکتا۔ 
ان ی راۓ میں مسلانوں کی "مام سیاسی ء ثقافقتی اور معاشی مشکلات 
کا حل بے سے ٴله هندوستان میں ایک آزاد اسلامی سلطنت کا قیام 
عمل میں لانا جاۓے جس کا معاشی نظام شریعت اسلامیة کے مطابق هو : 
”'شریعت اسلامیه کے طویل و عمیق مطالعه کے بعد میں ا١س‏ نتیجه 
پر پہنچا ھوں لە اسلامی قانون کو معقول طریق پر سمجھا اور 
تافذ کیا جاۓ تو ھر شخص کو لم از ”لثم معمولی معاش کی طرف 
ہس اطمبثان هو سکتاے“'۔ 

خط كيا اعم تربن حصد وه ىہ جس میں وه یه بتاۓے ہیں 
آ له سوشل ڈعا آثریسی هندو دھرم کے مقابلے میی اسلام کے امت 
قریب ہے۔ لہدا مسائل حاضرہ ا حل س۔سلانوں کے لۓ مندوؤں 
سے آکہی زنادہ آسان ے, ۔ لکھتے ہیں : 

٦‏ اسٹتراکیت کا حثشر ہندوستان میں بدھ مت کا سا 
وك با نہیں ؟ میں اس کے متعلق کوئی پیش گوئی نہیں 
ٹر مُثتا لبکن مجھے اس قدر صاف نظر آتا ے که هندو دھرم 
معاسری جەہوریت (سوشل ڈیا ٹریسی) اختیار کرتا ہے 
نو خود مندو دھرم تا خاہعهہ ےہ - اسلام کے لئے 
سوشل ڈ تا ٹریسی کی کسی موزوں شکل میں ترویچ جب 
اے شریعت کی قائید و مواففت حاصل ہو ء حقیقت میں کوئی 
ا نقلاب نہیں بلکھ اسلام کی حقیقی پاکیزیق کی طرف رجوع 
کرنا عوٴڈ۔ مسائل حاضرہ آت حل مسل|انوں کے لئے ھندوؤں 
ہے ”نہیں زیادہ آسان ىے '' ۔ 

اس خط میں دو تین باتیں پا لستان کی معاشی تعمبر کے نقطهٗ نظر 
سے مارے لئے خاص طور پر غور طلب میں : 

اول ۔۔ ان کی یه فکر کە هر شخص کو کم از کم معمولی معاش 
کی طرف ہے اطمینان هونا چاھئے ۔ 


دوم ان کا اسلامی قانون کو 'معقول طریق؟ ہے سمجھنے 
کی شرط عائد کرنا۔ 


ا قبال اور معاشی مسائل ۳') 


سوم -- ان کا یة خیال کە معاشری جمہوریت (سوشل ڈیما کریسی) 
کو اختیار کرا گوہا اسلام کی ؛حقیتی پاکیزگی' کی طرف ”رجوع ؛“ 
کرنا ھوگا۔ 


ان کے کلام اور خطوط کے پس منظر میں ان امور پر غور 
کیا جاۓے تو لاعالہ ہم اس نتیجے پر پہنچیں گے کم اتبال پاکستان 
کے لئے ایک ایسا سوشلسٹک ( الو[ م5) نظام اختیار کرنا پسند 
کرے تھے جو اسلام ی روحائی اور اخلاق قدروں پر ا ٹھایا گیا هو ۔ 


چد عثژان 


اقبال کا پیغام 


اسلام رای ژمعن پر پھہلاد اور ا١س‏ ے مختلف اقوام و اخوة 
آ۔۔٦اہ.,‏ لہ کی زردىن لڑی می منسلک کو د یا -‫ ان کو ایک نہذ یب عطا ک 
جس کے اپتے عتا ئدف ابنے قوانینء اپنی روایات اور اہنا ادب تھا۔ 


ان کی آرزوذؤں اور اعل ًی هم آھنی تھی اور ان یک ہذیب 
اق ندادی اقدار ژمائه اور تسلسل حوادت کے ساتھ پائیدار ہوتی گئیں ۔ 


اسلام کی اساعٹ کے ساتھ اس کی زبان کی بھی اشاعت ہوئی ۔ 
جناےد بعضس الک ے عری زبان کو بالکل اپنا لیا اور باقیاندہ 
غالکہ ے لے یت علمی اور ادیی زبان کے اختیار کر لیا۔ کی 
صدیول تنک عری زبان مسلن عل, اور اد باء کی وحدت فکر کا زبردست 
ذ ریعه نی رعی ۔ 

بعد ازیں مسلانوں کے وہاں عریق کے علاود اور اد بی زبانوں نے 
بھی برورنں انی ۔ نیسری صدی ھجری کے بعد فارسی زبان عری 
کی ٹود میں پروان چڑھی آاہکن قرآن کی زبان کا فلسفه فارسی کے 
قروخ نے عد بھی دی صدیوں تک جاری رھا۔ اس کے بعد ترک 
زبان نے عربی اور فارسی ىى آغوش میں تربیت پائی اور ازاں بعد 
اردو زرن ے۔ اور یه اسلامی زنائیں اختلاف اصول کے باوجود ایک 
ھی حروف نہجی میں لی ای ھیں اورانھوں ے عرب زبان ہے 
ہہس سان الفاظاء عبارات ٠‏ تشہہات ؛ استعارات اور اوزان اور قا نیے 
لے لئے اور اس ظاھری مشابہت ہے بڑھ کر جو الفاظ اور صورت 
میں پائی جاق ھے وه باطنی مشابہت ے جو افکارو جذبات میں 
موجود ےہ اوریە تشابہ اس لئے ےہ کھ ان سب کا سر چشمهہ ایک 
ھی سے اور وەه اسلام ء نار بج اسلام اور تمد ن اسلام ے ۔ پس ایک 
مسلان کے لۓ اس کے اور دوسری اسلامی زبانوں کے ادہیات کے 
درمیان نچھ حائل نہیں سواۓے الفاظ کے جن کے عقب میں ایسے 


(٣ى‎ 


اقبال کا پیغام ف۹ 


حقائق ھوے ہیں جنھیں وہ پہلے سے ھی جانتا ے اور ایے 
انکار میں جو اس کی فہم و عقل ہے دور نہیں اور ایسے جذ بات هیں 
جن سے ےن کادال لے سر ھی اھتا جغ: 

میں نے زبان فارسی لندن میں سیکھی اور آگر چہ میں اس زبان 
ەیں ایک سبتدی کی حیثیت رکهتا تھا لیکن اس کے باوجود میں اس 
کے حقائق کو اپنے غبر مسلم اساتذہ سے بھتر سمجھتا تھا ۔ جب کبھی 
ہم کوئی فارسی کی کتاب پڑھتے تھے تو اس میں عربی الفاظ اور 
آبات قرآنی کی طرف اشارات یا حدیث ئبوی یا کسی اسلامی واقعه 
یا کسی اسلامی تارخی حادئۓ کی طرف اشارات جا بجا پاۓے جاے تھے > 
ہیں انھیں فورا سجھ لیتا تھا اگرچہ مەمرے اآساتذہ اس سے قاصر 
رھتے تھے تو گوبا میرے اساتذہ فارسی الفاظ کا علم مجھ ے زیادہ 
رکھتے تھے لیکن معانی کو میں ان ے بہٹر سمجھتا تھا ۔ 

حاصل کلام يہ کہ اسلامی ادب کی اساس ایک ھی ے اگرچہ 
اس کی ختلف شاخوں میں کچھ تباین پیدا ہو گیا ہے ۔ 


مسلانوں نے شعر کی بنیاد قدیم طرز اور ان عام طریقوں 
پر رکھی جس کا اتباع شعرا ۓے ہر عہد میں کیا اگرچہ اسلام نے 
ان کارخ حقء عدل ء بھلائی اور مقاصد عاليه کی طرف پھیرۓ 
کی کوشنں کی ۔ یف انقلاب اکثثر شعرا کے کلام میں ظاھر نہیں لیکن 
بعض کا کلام اسلامی مقاصد ٤‏ اسلامی اخلاق اور اسلامی روایات 
کا مظہراے ۔ 


مقام تعجب اور تاسف ھے کہ مسلان شعرا میں ایسے امور کا 
شغخف ے جو سراسر اسلام کے خلاف ہیں ۔ ۔ثاڑ ا کا شغف ثراب 
کہ متعلق اور اس کی عبت اور شوق اور اس کی مدح سرائی اور اس کے 
استعال کی دعوت اور اس کی بحافل کی تعریف میں کال تک پہنچ گیا ۔ 
یہاں تک کہ صوفیان باصفا بھی اس رنگ میں رنگے گۓے اور ان کہ 
کلام میں بھی ساغر و مینا چھلکے لگے اگرچه مقصد مشاھدۂ حیقل 
تعییر تھا۔ 

جھے علم نہیں کہ مسلانوں کے علاوہ کسی دوسری قوم _ذ 


جت اتبال 


بھی شراب کی تعریف میں اس قدر اشعار زیب رقم کے ھوں اور 
یہ اسلامی قوانین کے خلاف کھلی بغاوت سے ۔ 

خلاصه يھ ۓ الہ بالعموم سسلائرں کی شاعری صحیح معنوں 
میں اسلام کی ترجانی نہیں آکرتی اگرچہ اس میں بعض مسشثلیات بھی 
موجود ہیں ۔ بثلا بعض مشہور صوق شعراء۔ اس ضمن میں سفائی ء 
سطارء نیخ سعدی اور بالخصوص مولانا جلال الدبن رومی ء؛ جن 
کے کلام کے متعلق یه شعر زبان زد خلائقی بن چکا ھے : 

مثنویٴ مولوی'ٴ معنوی ‏ - ھست قرآں د رزبان پہلوی 

اور بی روم کو حکمالامت اقبال سہحوم کا روحائىق پیشوا ھوۓے نا 

شرف حاصل ىمےہ۔ 

عصر حاضر وی اق تعااول ے مسلانوں کو بلکە عامةالناس کو 
ایک ہہب تعدت عطا کی اور ایک ایسا قلسفی عالم شاعر پید ا کیا جس تۓے 
نطری اور عملی فلسنوں دو یکجاٴئر دیا اور جو اسلامی عقائد وقوانن 
اور اس سی عننوں اور مقاصد ے بہرەاندوز ھؤا اور اس کے ساتھ 
ھی مغرب ے فاہنه اوراس کے مذاھب سے بھی آشنائی رکھتا تیاء 
حس ے اس ١٠د‏ خبالات و افخار میں وسعت پیدا کر دی تھی۔ 
چنایجھ اس ے ا نے دلام کو تابنا؟ ک روسنٹی اور لپکتے ھوۓ شعلوں 
سے بھر پور پر دبا اورلوکوں ٴ دو دعوت حق دی اور عالم حاضر کو 
اس ۓ ٭وجوده بے ۓ دردناک نتائج ہے ڈرایا اور اسلام کے 
حقاثی کم اجاگر تىیا اور مقاصد اسلامی اور تارب اسلامی کو 
جلادی۔ 

فدرٹت نے اقبال نو نور معرفت ٤‏ بصیرت ؛ شاعرانه فطرت اور 
درد دل عطا کدرے میں دل ل کھول کر فیاضی کی تھی جس یق 
مثالیں تاریچ عالم میں بہٹت ”لم نظر آتی ھیں۔ 


مسلإان آج حیرٹت کے دوراعے پر کھڑے هیں ۔ ایک طرف ان 
ا ماضی اور ان کا موروٹی مدان ان کا دانن تھانے ھوۓ عے اور 
دوسری طرف تہذیب جدید کی چکاچوند ان کی نکاھوں کو خرہ 
ثررھی سے اور انھیں انی طرف کھینچ رھہی ےہ اور اس کے 
خبر و خر اور تعھر و ثخریب کے دونوں پپلو انہں مبہوت کۓے 


اقبال کا پیغام ے٠‏ 


ہوے ھیں؛ جس ے ان کے معتقدات میں تزلزل پیدا هو گیا ہہ اور 
ان کے افکار میں پرا گند اور راستوں میں اشتباء۔ ان میں ے بعض 
کے پاؤں فوراً اکھڑ گئے اور پانی کا ریلا انھیں اچک لے گیا ء باقیوں 
ے اسی تیز د ھارے میں پاؤں جاے کی کوشش کی ۔ 

عین اس وقت ات تعالیل ے اقبال کو ایک فطرت سلم اور 
نگاہ پاک بین دے کر بھیجا۔ چنا تچ اس کی حقیقت شناس نکاھوں 
نے ہہارے عقائد ؛ ممدن اور تارب کا جائزہ لیا اور تہذ یب جد ید سے 
اس کا موازئه کیا اور اس کے حسن و قبح اور عیب و صواب کو 
بھائپ لیا اور صراط مستقم کو معلوم کر کے مسلانوں کو اس پر 
کامزن ہوۓ کی دعوت دی اور اپنے دل و نگاہ کے نور ہے انھیں 
منور کر دیا اور اپنی ہمت بلند اور عزم رامخ ی آگ کے ہے پناہ 
شعلوں ہے ان کو گرمنا دیيا اور عصر حاضر کے پر آشوب آفات 
و مصائب ہے ببچاؤ کے لئے انھیں ایک بہترین ڈھال پیش کی ۔ 

مسلانوں پر واجب ع کہ وہ اقبال کے پیغام کی عظمت کا 
احٹرام کریں اس کے پیشش کردہ طریق کو اپنا آئین بنائیں ١س‏ 
کی دعوت پر لبیک کہیں اور اس کے کلام کو اسلامی اور 
غیں اسلامی زہانوں میں شائع کریں ۔ 

مسلان ادیبوں کا یہ فرض ےہ کہ اقبال کے اتار کو قبول کریں 
اور اس کے طریق کی پیروی کرس اور اس کے فلسفه کی اشاعت کریں 
یہاں تک که اد بیات اسلامی پر وھی رنک غالب آ جائے اور وھی 
روح ان کا طغراۓ امتیاز بن جاۓ جو دوسری قوموں سے انھیں م۰ناز 
کر سکے اور بلند روحانی مقاصد اور فلسفه خودی کو غلبه نصیب ہو ۔ 

اسی غرض ہے میں کئی سال سے یہ کوشش کر رھا هوں لہ 
عربی خواندہ لوگوں کو اقبال ہے رو شناس کراؤں اور اسی مقصد 
کے حصول کے لۓے میں نے ”ہیام مشرق؟“ کو عربی زبان کا جامه 
پہنابا ھے ۔ اقبال مولانا جلالالدین رومی کا مدح سرا ھے اور 
معترف ے کہ اس کا سوزدروں مولانا روسی کا رھین منت ےہ 
اور مولانا رومی فرساے ہیں که ان میں سوزو تڑپ شمس تبریزی 
کی توجہات کا کرشم ے اور اسی لئے انھوں ے اپنے دیوان کا 
نام د یوان شمس تبریز رکھا ۔ 


۰۰ اا0 


اگر اق کخریم بجھ پر بھی وعی لطف و کرم فمرماۓ جو ان 
نزرگوں پر فرماۓ اور مجھے اس قابل بنا دے کھ میں بھی اس کارواں 
ظا ربیقی صدیق بن سکوں اور اس معشر کرام کی رفاقت کا شرف 
حاصل کر سکوں تو ءیں بصدافتخار یه کہوں کا کهھ میری طبم پر 
اقبال ۓے وھی اثر کیا جو خود اقبال کی طبع گرامی پر رومی ک 
چشم رم ہے ھؤااور جے رومی ۓ شمس تبریز کی ضیا بار کرنوں ہے 
اکتساب کی اور لیا عجب ےہ ھھ اللہ تعالول مجھے مزید توفیق عنایت 
فرماۓ که میں ' پیام مشرق ؛ کے علاوہ اقبال کے دوسرے اد بی شاھکاروں 
نا ترجمہ ئرۓ کی سعادت حاصل کر سکوں اور دیگر اد باء پیش از بیش 
اس کام کی طرف متوجد ہو سکیں ۔ 


عبد الوھاب عزام ہک 


تبص رکا 
”سسلم خواتین کی تعلم؟“ مصلفه مولوی عد اہن زیری ء 
اد ارہ تصنیف و تالیف اکیڈمی اوف ایجو کیشنل ریسرچ ء 
آل پاکستان ایجو کیشنل کانفرنس کراچی ۔ 

زم 'کیئنل غارس کی ادازر تصیف و ات ےن مسلم عراضن 
ی تعلم پر اس کتاب کو تار کر کے ایک اھم ضرورت کو بورا 
کیا ے ۔ کتاب کے مصنف مولوی ٭ امين زبیری کو اکر علىی کڑھ 
تحریک کے مؤرخ کے نام سے معنون کیا جاےۓ تو کچھ ایسا ہے جا نه 
ھوگا۔ انھوں ے بشيیر پاشا سيریز اور انی دوسری تصنیفات ے 
علىی گڑھ تحریک کے مقاصد اور ان متاز ہستیوں کے سوانح حیات کو 
جن کے نام ماری تعلیمی تاربح کے صفحات پر ستاروں کی طرح جکمکا 
رے ہیں ؛ علمی دنیا ے رو شناس کرایا ے ۔ مسلم خواتین کی 
تعلم کے موضوع پر قلم اٹھاۓ کا تو انھیں خاص حق اس لئے 
بھی بے کہ وہ ایک زمانۓ تک ہیگم صاحبہ بھوپال یی خدامت ہے 
وابستة رے اور جس خلوص اور درد مندی ہے والی بھوپال ے مسلم 
خواتین کی تعلم کی سرہرستی کی اور ایک حد تک سر سید کے مبارکے 
مشن کو اس پہلو ہے آگے بڑھاۓ میں امداد دی ء اس کی دا۔تان 

معصنف ہے بھتر کون سنا سکتا ے ؟ 
مصنف ے جو دیباچه کتاب کہ شروع میں دياے ؛ اس ے 
معلوم ھوتا ے کہ انھیں اس کتاب کے مرتب کرتے کا خیال ١اس‏ 
لکچر ہے پپدا هہؤا جو جسٹس محمود نے مسا|ئوں میں جدید تعلم 
کی حالت اور اشاعت پر ديا تھا اور حق تو یه ے اگر قابل مصنف 
جسٹس محمود کی کتاب کے متوازی انگریزی عہد میں سسلم خواتین یىی 
تعلیم کے موضوع ہلل ٹوا ےا نی رورس می کرت کر گر ےھ 
نار رین ے سای اف وی ۔ مصنف على گڑھ حریک 
کہ مؤرخ ھی نہیں بلک اس کے تاریٹی ماغذوں اور اس کی تحریری 


کت 


کم ١‏ فبات 


اور زبائی ہر قسم ى روایات کے عحافظ بھی ہیر ء اس کے لئے آانھوں 
ے قیام علی کڑے کے دوران میں کجضو قیمی ذخیره بھی فراہم 
ٹر ایا تھا لیکن پا نستان آےۓے می ان کی بہٹ سی کار آمد یاد داشتی 
اور ”دناہیں ضاع عو گئیں ۔ حسن اتفاق سے ا کن کہ مسودے کے 
"جپے اجزا حفوظ رہ گئے اور ىف بسا غنیمت سے که یف ملتثر 
یاد داشتیں کتات کی صورتامی تعلمی د نیا . آگئیں ۔ تاھم 
ہی تعامی ضرورت لا تقافه ہی ےھ کہ جیسے جسلٹس محمود ۓے 
انکرنزی سہد دی سسلانوں کی نعلم کہ موضوع پر ایک سیں حاصل 
لب لکھی تھی ؛ اسی طرح انگریزی عہد میں سسلم خواتبن یق 
تعام پر بھی انکءبسوط تصبف تيار کی جاۓ نا لہ ا١س‏ کی ارتقائی 
سزایں ذھنی اور ساجی کشمکشں اور اس کے ختلف مسائل کا تاریخی 
پس ءنظر ہارے ساسنے آ جاےۓ۔ 

مصنف ے٘ سروع کے ابواب مب پراے نظام تعام میں مسلم 
خواتن کی تعلم و ثرەٹ کی تصر سی تارخ بیان کّ 7ے اور ا١س‏ 
فارخ کے ہر منظر میں تعلم نسواں کے دور جدید اور اس کی 
جدوجہد اور ارتقا کی داستان کو پیش لیا ہھ۔ اس ضمن میں 
مصاف ے اس دشمکش کی داستان کے کئی ایک دلچسپ پہلو 
بیان نے ہیں۔ اس سلسلے میں مصلف ےۓ سب ے بڑی خدمت 
جو اعیام دی ۔ھء؛ وم. ا١س‏ غلط فہمی کا ایک حد تک ازالهہ عہ 
جو نعام نسواں کے موضوع پر سر سید مرحوم کی آواء کے سلسلے 
مس بدا ہو گئی تیی ۔ مصنف نے سر سید کے تقریری اور غریری 
ماغذوں ہے جو اق ہباس دے ہیں ان ہے پھ ام واضح هو جاتا ےھ کہ 
سر مرد عورتوں کے لئے نعلم جدید کے حالف نہیں تھے بلکه وہ یه 
سمجھتے تھے نہ فی الحال اس کی ضرورت نہیں اور ساجی حالات کے 
پیش نر اس کا ماب وقت نہیں آیا ۔ ند و پاکستان میں انگریزی 
تعام کے آغاز و ارتقا کا سب ے افسوس ناک پپلو بھی ےہ کھ اس 
تعلم میں ملک کی پرانی تعلیمی روایات سے کسی قسم کے ارتباط کا 
لحاظ نہیں رکھا گیا ۔ سر سید اس ربط کو قائم رکھنا چاہتے تھے 
اور پرانی اقدار کو سمیٹتے ہوۓ تعلم نسواں کو آگے بڑھانا 
چاہ: نے تھے ۔ 


"(٦) ببصزرہ‎ 


سر سید کی ایک تقریر کے اقتباس ہے معلوم ہوتاے کە انیوں 
ے مسلم خواتین کی پرانی تعلم کے تین دور اپنے خاندان میں ھی 
دیکھے اور ان سے پتد چلتا ھے کہ غدر کے آخری زماےۓ میں اس 
تعلم میں نهایت دلچسپ رچاؤ اور گہرائی آ رھی تیی ۔ اس کے 
ساتھ ساتھ ٹذیر احمد کی ”مم أةالعروس؛ اور ”بنات النعش ' میں بچیوں 
کی گھریلو تعلم کا جو نقشد پیش کیا گیا ھے وء بھی حقیقت ہے کچھ 
ایسا دور نہیں تھا ۔ اس میں علمی اور عملی دونوں پہلو موجود تھے 
اور یه نظام تعلم ریاست کی امداد یا کسی تعلیمی وقف کے سہارے 
کے بغیر چل رھا تھا ۔ انگریزی تعلم کے د ور میں عورتوں کی تعلم 
ے اگرچھ نعابىی مضامین کی تعداد اور تنوع میں تو ضرور وعت 
حاصل کی لیکن اس کے ساتھ ساتھ رچاؤ اور گہرائی کے لحاظ ہے 
کچھ له کچھ نقصان بھی اٹھایا۔ ماری تعلم نسواں کا ساغه عظم 
وہ خلیج مغائرت ےہ جو پرانی اور نی تعلم میں حائل ہو کئی تھی 
اور جس کی وجه ے نئے ادارے ایک حد تک عوام کی همدردی اور 
تعاون اور پراۓ نظام کی ثقاقی اور اخلاق خوبیوں ہے روم 
عو کئے ۔ 

اگرچہ برصغیر میں سسلم خواتین کی جدوجہد کے دوسرے 
پہلوؤں ہر تو اکثر لکھئے والوں نے نلم اٹھایا ے لیکن انگریزی 
عہد میں ان کی تعلیعی کشمکش کے مسشئلہ پر یہ اپنے طرز ک پہلی 
کتاب ھ ۔ کتاب مواد کے لحاظ سے ئرا ی اور دلچسب عے لیکن 
خاتمے تک پہنچتے پہنچتے قاری کو ایک حد تک تشی کا احساس 
ھوۓ لگتا ۔ اس داستان میں بعض بڑے فکر انگیز اور 
کشمکش آمیز لمەحے گزرے ہیں لیکن مصنف کو ان کے مبسوط اور 
تفصیل حالات بیان کرنے کا موقعہ نہیں ملا ۔ امیك ہے له یه "”کتاب 
اس موضوع پر حرف آخر نہیں ہو کی بلکھ مصنف موصوف تعلم نسواں 
کے ان بتیادی مسائل پر ایسی مزید روشنی ڈالیں گے جو مارے 
تعلیمی پس منظر کے خد و خال کو زیادہ واضح کر سکے گی۔ 


ۓےے ۓ۔ ےم 
ےت تا 


مارے مضمون نگار 


قمرالد ین خاں ۰ام۔ اے .. لیکچرارء؛ شعب٭ٴٗ اسلامیاتء پنجاب 
یونیورسی ۔ 


اے۔ ایسںس۔ نورالدین؛ اعم۔ اے... ے؛ یونیورسٹی ھاسٹل ء مشن روڈء 


کر اسیج 
ڈاکٹر عبدالغنیء ایم۔اے؛ ..., لیکچرار فارسی۔ گور ممنٹ کالجء 
ہی ایچ ۔ ڈی چکوال (ضلع جہلم)۔ 
چد عثان ء ایم ۔ اے ... لیکچرار گورنمنٹ کالج ؛کیمل پور۔ 
ڈاکٹر عبدالوهاب عزام ہک .., سابق سفیر مصر در پاکستان ء 
ہی ایچ۔ ڈی حال سفیر مصر در سعودی عرب ۔ 


رً 
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اردو 
×۰ ہائی آئه روپیه 
ہ اقبال اور ملا ار ڈاکٹر خلیفه عہد الحکم مم ٣ا‏ 
۹ ما تیب اقبال ہنام خان نمازالد ین خان صحوم بھو نم ے٠‏ ض۰ػٌُ۲۳ 
تقاریر یوم اقبال بابت ۱۹۵۸ء بھی و و و 
رر 'علامه اقبال' آقاے جتبیٰ کی کتاب اقبال لاھوریر 
کا اردو ترجمە از صوق غلام مصطفیلٰ تبسم ۲ہ مھ+, 
٭و ذ کر اقبال از عبد المجید سالک سی ھ 
۳ منشورات اقبال ولاو کو ا یو ۴ 
٭م فکر اقبال از ڈاکٹر خلیفه عبد الحکم رجہ یھ وق 
۵٥ر‏ تلمیحات اقبال از سید عابد علی عاہد ہے زیر طبع 
٦‏ تشکیل جدید الہیات اسلاميه از علامه اقبال 
مترجمہ سید :نذ پر نیازی ہی زیر طیع 


عم فللفهہ اقبال مر‌تبە ہزم اقبال 0 س0 
ہہ شعر اقبال از سید عابد علی عاہد سے زیر تکمیل 


تعارف جدید سیاسی نظریه از سی۔ ای۔ ایم جوڈ 

مترجمه عبدالمجید سالک و عبدالهحصی 7 
غیب و شہود از اڈ نکٹن مترجمەه سید نذیر نیازی ے۔. 
مقدامهٗ حکمت قرآن از ےعمود متتار 

مترجمھ صوق غلام مصطفول تسم 

فلسفعٗ شریعت اسلام از صبحی ےمصانی 

مترجمه ڈاااکٹر شیخ عنایت الہ ود احمد رضوی 

نظام معاشرہ اور تعلم از رسل 

مترجمهھ عبدالمجید سالک و جی۔ آر۔ عزیز 8 
فلسفعٗ جدید از جوڈ مترجمده خواجه آشکار حسجن ‏ مہ 
دوٹ اقوام از آدم سمتھ مترجمہ شیخ عطا اللہ و 

ایچ ۔ اے۔ فخری حمہ اول 7 
صحیفه (سهہ ماھی جله) قیمت ق پرچھ ۔/م - سالانہ چندہ 


فلفۂهٗ عند و یونان .- 
دوت اقوام حصه دوم ٭٭ 
دولت اقوام حصہ سوم جو 


مطالمه تار یح از ٹائبنی مترجمه غلام رسول مہر -- 


پائی آنه روبیه 
۰ ۲۰۷۰۳ 
۰ نمص ۳ 
٠ ٠‏ ص 
7 
وم ْ7[ 
ه ہس 
٠.‏ ۰ ۳ 
۲٢ ۰ ٠‏ 
٠‏ ۰ ۳ 
٠ ٠‏ ۲ 
٠‏ ۰ ۳۴۳ 
٦ ٠‏ .۰“ 
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اردو 
و کو یر سو ساب وو تام تو سی دوے 

ایل ایل۔ پی؛ ہی ایچ۔ ڈی ۲ 


۔ للام کی بنیادی حیقیں مصننہ ڈاکئر غلیفہ عبدالحکیمہ 
7غ اے,؛ ایل ابل: ی٤ی‏ ہی ایچ ۔ 

۴۳ہ کرت ےھ ےسا ستت 

٦۳‏ اسلام کا نظرية تارج مصنفه ید مظہر الدین صدیقی؛ 

-مو۔ اسلام کا نظريفڈہ اغلاق مصنفهھ نجووت وی تن 

.ج۔ہ دی ارت مذرقد ید ظہر الدین مدی : 

-ج- عقائد و اعالٍ مصنفه مد مظہر الدین صدیقی؛ وم 

ے1- الا م میں حیثیت حیثیت سواں مصنفه عچد مظہر الدین صدیقی؛ 

ہاوہ سظلا اشہاد سمل ۴ عیت تاویٰ سان 

٭رہ۔ افکار ابن غلداون مصنفہ مچد حنیف ندوی 

.ہہ افکار زا ی مصنفه چد حنیف ندوی 

وہ ۔ مقام سنت مصنفه چد جعفر شاہ پھلواروی 

ہ+۔ ریاض السئہ مصنفه مد جعفر شاہ پھلواروی 

۳٣۔‏ الدین بسر مصنفه چد جعفر شاہ پھلواروی 

سمہ اسلام میں حریت ؛ مساوات ؛ اخوت مصنفهھ خواجہ 
عباد اللہ آعتر ہمہ 

ہ٤‏ اسلام اور حقوق انسائی مق خواجه عباداللہ اغتر 

+ہہ علم تصوف مصنفه خواجه عباداللہ اغخر ى 

۳۶۔ خلافت اسلامید سمصنفه خواجه عباداقہ اعم 

ہ۲۸۔ اصول فقہ اسلامی مصنفه خواجہ عباداقہ اعتر 


لیے 
ےہ 4> هي “_۔ے _۔ >> 9و <ج هی . ھ 


٭ہ پہ ×× .٠‏ ھ . وج .وخ رو9 ےم 


ص ےه ۔ رر ہہ 
چےٍے بے <هەہ 


آےۓے روے 
ہم۔ بیدل مصنفه خواجه عبادا آغر بے ہ 


مہ مذاہب اسلامیه مصنفه خواجھ عباداللہ اختر : : : 
۹م۔ قہذیب و و' مدن اسلامی حصه اول رشید اختر ندوی ... .۔ ہہ 
إ۔ تہذیب و ممدن اسلامی حعله دوم رشید اختر ندوی... مہم ے 
سم۔ تہذیب و نمدن اسلامی حصه سوم رشید اختر ندوی ... . 7 
م۔ اسلام کا نظریڈ تعلم مصنفه ڈااکثٹر د رفیم الدین _م-ت- 
ہم۔ قرآن اور علم جدید مصنفه ڈاثثر ید رفی الدنن .۔۔۔ ×۶ : 
ہم۔ فق عمر مصنفه مد ابو حییل اىام خان ” لپ چیپ ےم 
ےم۔ طب العرب مصنفه پروفیسر براؤن 

مترحمہ حکہم سید علی احمد نبر واسطی وویہ ‏ ا نے 
)۸ْ۔۔ مسئلة زمعن اور اسلام محنفه بروفیسر حمود احمد .,۔ ٠ ٠‏ 
٦۔‏ ازدواجی زندی کے لۓ اہم قانونی نجاونز 

از سید مچد حعفر شاه پیلواروی ندوی ہے ِ۲۴ 
و نے اسلام اور رواداری مصنفه رلیس احمد جعفری م۴ 7 


ہمہ اسلام اورموسیقی مصلنفه یچد جعفر شاہ پھلواروی ... ٠‏ ۳ 

ہم۔ حیات چد مصلفه ید حسن ھیکل پاسا 
مرجمه بد ابو حبول اسام خاں 

ہم مقام ائسانیت مد مظہر الدین صدیفی 

ہم ۔ ملفوظات رومی چودھری عبد الرشید تیسم 

وج ۔ ماثر لامور مصنفه سید ھاشمی فرید آبادی 


ج جو ھح< 


٢٠ا0۸ ا)۲‎ 17 
0٣ 


5۹۸۴۷۷۱۱ ۸۲۲۷۸۲ ۰۲ 


بر 
8۰ (3۸1 ۸1 7۸511171 


۸8 714 د5 ٢ہ‏ ۱ئ] د ۶52ص آدعثائی ھ 

ص518] ٤ہ‏ 2۰۶7۲:3۰۰۱ 1 ۱٢‏ ایہم وا صعط کا 

ادتنہ:ء ۱ھ آینانئامم عطخ ٤ہ‏ ٤٤ء‏ ادہء عط 75 

۵ا15 حصتادں ۸ بصموعطعدہ ط+19 زہ حدعاوددہ٠٤د‏ 
۔/۰.10۔۶ 





0017712۷ ۲5۸2010 رن0 1868677117707727 7203 
(زصو؛:نلعط ‏ نء۹۹۷) ۸0715 ,ہ۶ حاںەلت 


مر 


اقبال اور قومیت 


پر وفیسر عبد! لگر یم جرمانوس ۓ لکھا کہ '۶اسلامی 
عتبدہ جس کی رو ے بهھ کہا جاتا ے کھ خدا تعالیل نے تمام 
انسانوں کو مساوی اور آزاد پیدا کیا اس ساجی ذمه داری کے 
شعور کی مضبوط تربں بنیاد ے جو ایک برتر قوم پیدا کرتے کک 
اھل ے““۔ 

افبال ۵ؿ زمانهة بہت پر آنوب اور ماحول بہت ھنکامهہ 
پرور تیا۔ ود جس ملک می دا ہوےۓ آس کی نفسیاتی پشت 
ایک سو ساله غلامی کے بوجو ہے دھری ھوئی جارھی تھی ۔ اس 
کے معاشرہ کے تمام اجھے اور ترق بائنتھ ادارے سرور زمان کی شکست 
ورغت اور غجر ترق پسندانه عدہجر داروں کے غاط احساس احترام 
ہے فرسودہ هو گئے تھے اور ھر قسم ک اچھی یا بری قدریں آخری 
دنعه بھڑک کر ےیررع میں دم توڑ چک تھیں .. , وہ اس ملک 
میں پروان چڑھے جہاں راجه رام موھن راۓ؛ کشیب چندر سین ؛ 
سر سید اور اس کے نظام شمسی کے سيارے مصروف کار تھے ۔ ان 
مفکرین ے شعوری اور غیر ضعوری طور پر اس ملک میں جدت انکار 
کے چراغ جلاۓ تھے اور ندرت عمل و کردار کی قندیای روشن 
کی تھیں ۔ نئے مغربی تخیلات کے سیلاب کی آەد اگزیر هو گئی تھی 
اور اسی چیز کا احساس کرتۓے ہوےۓ انیسویں صدی کے سب ہے بڑے 
ھندو مفکر راج رام موھن راۓے نے اس سیلاب کے دروازے 
کھول دے۔ هندو قوم کی ذھنی ساغخت جو صدیوں ہے گٹگا اور 
جمنا کے پانیوں میں اشنان کر کہ پوترھویق رغی تھی اور جس میں 
اتی لچک اور سائی تھی لہ اس نے دجلہ اور فرات کے پانیوں سے 
احٹراز نہیں کیا تھا ء اب نہایت اطمینان اور شاتی ہے ٹیمز کے پائیوں 
میں نہائۓے لگی ۔ اس جمام عرمصے میں مسلان ذھنیت طلسم برتری سے 
گر کر احساس کمتری کی نذر ہو گی ۔ نوغیز هندو ذھلیت جے 
سوا جی اور گورو گوبند سنکی نے جنکجوئیت ے مدون کیا تھا ٠‏ اب 


7 ٭ ح‫ غ لے ند ٌ۰ 
انگریڑی تعتمر سے آر اه لو کگ اور 9 یں ہثر ڈیا کر ڑل کے 


امو حربت و آزادی میس لوس هو گئی ۔ ھندو ذغن مفری تہدیب 


د ہس یلؤدت گشاگرد اوت خرا 'ور ہت ھ دی ١٘س‏ نے بھالئبے لیا 


گ 

اه اس یں نہد نس ےل وساح دقدے کے داوحو 3 انی قدم روایاٹ 
تپ ڈعاعے ٭ 0-2 و0" صرف اہی تو ات کے کے اگ حسب ۹ ہمت 
غ بەىےے دذفار مہ حاےۓ۔ حاٹ“* سی آنا رف جا ا اور آوی تستی 
5 نے جنر یں بے نگ ا - 2 سیل 8 ہروس آ2 صورزثام٣ی‏ تآود ار مرو۔ 
مل م٭مں لت ماد ای ١‏ مں و انی آچ ندر لح كیا 7 کن نف 
کی اہی اح.ا ىر طعہٰا جو اسسل تح و ا .مدان میس اایکت 
کس تھے لے لابٹف ت4 مرف لاد و سا را ء۔ی لم تھے باکے 
اح یی ۹ پس ایک سے - ٭وہ! ا٣آس‏ لات خر ۸+ رك ا یْ دس انت 
کی کے رو لاک وو اج رو اوت کس ہیں سو یف دا سی آلکیەاں ے اس آے 
9 ڈور . 5 099090 ور آاملہوکثبت نی وھیوں اوت +١‏ حاحدم رومیت 
رم اے ی وا فا کہ و راب دہ مک ا کا سامکے ا ٭اسی کو 

اق 1پ ر‌ پھراے کی یں او ا لم ان 1 2 روثی تنا 
ح ھ رانا ہے اس جا تسار و امج 3 ایا اق 7 کان یی دورت 


سی سھر خوْا 'وز اس مر بے ےی و“ منوازی قوءەیتی جہلہ یھ یہاو 


پرورسں اے ل ہیں ۔ ہونپڈوں ۓے 'ن سمندروں ہی خدالانەروؤں 
۹ ارامہ لی ون ت8 وو وک کیک داونوں ٹلی رات 
نے ےو مرسں کی و وف سر نے ار یں ٹ‌ نی ں+ ان یت سا ٣٣۔‏ 


اس ےہ ہے ابنے ا ہے رانوںل پر بڑھی جارھی نہیں ۔ ۱۹۰۵ء ک 


سب روس و جاپان ے ات دونوں قومبتبوںل لو بپیٹ ثقویت اور 
ملا بنضی ۔ سم سال جو لارد درزن کا ایک سیاسی لیکن دور رتس 
ثرشمه تیا؛ هندو قومیے لو ایک ایسی انتہا پسندی کی طرف 
ٹھج ٹر نے گا جس میں مسلانوں ہے عفائرٹ بقنی تھی۔ 
حلک طرائلس اور جنک باقان ۓ عم اسلام ىی سب سے بڑی سہاسی 
و حرقی حکوب تری کو بہت نتصان پہنچایا تو تقسم بنال ہے 
پداشدہ معائرٹ مسالوں لو اس حار دیواری سے ٹتکل کر مغری 
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میس لے ی۔ رمہ او ژزیادء ختلاف مو ہے .- چہلی حنگ می 
۹ 


دونوں موسنس ایک دوسرتے کے قریب ضرور آئیں لیکن ان میں 
بہت بعد ىيا۔ به اتاد سارنی تا ۔ ات حاد کے رشتے بہت کمزور تەوے 


ونکھ دویوں 6 ضوەمرم غتلف سر زمیثوںل اور نظام هماۓے فکر کا 


اقبال اوز فومیت 


مرھون منت تھا ۔ لہذا ان کا افتراق لازمی اور ناگزیر تھا ے دونوں 
قوستوں کو پنے ذھی سال و متاع اور نفدیاق حدود ارعهة کے 
لحاا ہے علیحدہ علیحدہ شی جانا تھا حتوا کھ ےمورءعمیووء دو 


آزاد وت نراوں و روپ دھارتیں ! 


بہر حال دوئیں قوەٹیں غلام تھی اور دوئوں قوەسں یورب کے 
فاغٛد فو,یٹ ی پروی ثٹر رھی تيیيیں اور اعز. مندومتان کی یه 
بلاانستی تیی ده اس کے تمام فرزند اسی فلسفے کا ار ھوارع تھے 
اور نوئی به سمجیۓ کی کوشش نہی ثر رھا تیا که اس فاسفے ک 


گپناؤۓۓ پہاو فی مںں ۔ 
راجه رام موعن راۓ هو یا بدرالدین طیب جی ؛ لوکانیہ تلک 
هو يیامولانا خد علىی : لو 


ولے دو با مولاتا آزاد 0٦‏ ڈانکریس کا 
ےے 


بانی و حاىی ھوں یا ایکػف مؤسس ۱ سب ا١ۃاس‏ لوم سیلاتس میں 
ے‌ سحاسا جہتے چلے جارے تھے اور ھی راسته آىان بھی تھا ٢؟ہونکكه‏ 
سب اسی پر چل رعہ تھے -۔ لیکن علامہ اقبال کی تازہ کوئی ؛ 
ػثرم نوائی اور جدت پسندی هر فرسردە راسے ہہ یزار تھی اور 
ہزبان فیضی : 
سن براعے ىی روم ا جا قدام نا حرم است 
انھوں ے اس نئے دلکس اور نہّاں ایز فلسفه قومیٹ لو کھڈالنا 
شروے لیا ! 
شراواع جا 
پورب ٴد فلسفة قومیت پندرھویں صدای میں تحریک احیاے علوم 
مننعب ھؤڑا۔ تحریک احیاے علوم اصل مہ ایک همف گر 
دعوت انقلاب تھی ۔ وه ان ذھی پانندہوں کے خلاف ایک ان تھک 
۰ کن . ۰ 1 230 . ۰ 
بغاوت تھی جو پاپالیت ے اجتاعی زندٰی > ہر شعے پر عاند 
کر دی تھیں اور چونکه پاپایت نے جائز علاقائی تعاضوں لو ”دحل کر 
اپنی عالمکیر محلکت کی تشکیل ىی تھی لہدا ان جائز علاقائی تقانوں 
کا بحال ھونا اس حریک نے ممکن آثر دیا ۔ بی علاقائی قوتیت 
تھی ۔ ارتقئی نقطہ نظر ہے قومیت ایک ار تقائی کڑی تھی ۔ انسان 
یق اجتاعی زندیق سب سے چولے خاندان آج دصورت می منتظم وی ۰ 
پر ارتقاء خاندان یک قیود ے نکی کن قبملے کی صورت میں شکل 
پل بر وی اوز ان متفغرق ان کا ایک قوم میں جمتمع ھونا ایک عن 


م‫ اقیال 


ارتقائی ضرورت تھی ۔- بہرحال قومیت عحثیت ایک بغاوت اور ایک 
ارتقائی کڑی ؛ پندرھویں صدی عیسوی میں شروع ہوئی ۔ جفرانیاؤ 
حدود اربمد ۓے ھر قوم کو واضح اور متشکل کیا اور هر قوم اہن 
اپنے کلیسا؛ انی اپنی سئیٹ اور اہئی انی بہذیب کی مالک قرا 
دی گئی۔ وطن کی پت کا جذبہ ان ام اداروں کو گرہاتا رھا 
اھر ے که اس طریبقے ہے یورپ ایک رھنے کی ججاۓ بہت سی 
متوازی قوموں ہی بٹ گیا ۔ ان دونوں صورتوں ہیں یعنی بغاوت 
کی صورت میں اور ارتقائی کڑی کی حیئثیت ے ؛ قومیت ایک آيه رحمت تھی 
اور به کہا جا سکتا ے کهھ وطیت تو انسان کہ ضەمر میں ےے اور ا“٭م 
کے ضمیر کا انک قدریق آدرش ہی ۔ خود اقبال کی نظم 'هاله/؛ 
شواله' وغیرہ اسی قدرتی قومیت کا ایک بہت پر غلوص اظہار ہیں ۔_ بقول 
ڈاکثر ٹی ۔جی ۔مسارک ''اگرقومیت اپنے اھل وطن ک عبت ٠‏ 
نام ےہ تو اس کے خلاف "'نچھ نہیں کہا جا سکتا۔ اس قسم کا قومی 
تخل ایک بلند اور پائیزہ سياسی قوت ے جو ایک قوم کو ایک 
ایثار پیش کل میں ڈھالتی سے ۔ ابنے اھل وطن کی محبت کے متعلق 
لسی اختلاف کا امکان ھی نہیں ۔ صرف ایسی ہت ٦‏ ماھیت ؛ ١ر‏ 
کے مقاصد اور اس کے حصول کے ذرائمع قابل محث ہو سکتے ہیں“ 
آر بندو گھوش کا کہنا ےکہ 'انسانی ترق کے موجودہ دور می 
قوم انسانیت کی واقعی زنده اجتاعی اکائی ےے؛ ۔ شاعروں ے اہو 
انی فوم کے گست کے اور فلسفیوں ۓ اس نئے فلسفے کے ےاسن ٌ 
قصیدے پڑے اور اس کے فی امکانات پر غور کرنا شروع کیا 
چولکھ قومیت ایک تاریخی عەل تهھااس لئے عض اس فاسفے پر بہت 
سا لٹرچر بیدا کیا گیا اور قوم کی ماھیت کی چھان بین کی گئی 
بی وائیکو کے قول کے مطابق ”توم انسانوں کا ایک فطری معاشرہ ےہ 
جو وحدت علاقدەء وحدت آغازء؛ وحدت رسومات اور وحدت السۂ 
ی بنا ہر زندگ وی م6 جک ہو جاے ہیں“ 
بقول ایف لائیہر ”'لفظ قوم . . . دور حالیہ میں عبارت ھے ايٗ 
ہے غارِ اور عم جنس آبادی ے... جو ایک ایسے متحدہ علا_ 
میں بستی اور اے چاعتی هو جس کا ایک خفصوص عغرافیائی خاک 
اور ١ك‏ غصوص نام هو اور جس کے باشندوں کی ابی زبان هو 
انا ادب اور اپنے مٹٹرک ادارے ھوں اور وه ایک وحدی (0188097د 
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نظام حکومت کے شہری يا اس کػی رعایا ھوں اور ان ءیں نامیاتی 
وحدت ہو اور وه ایک مشٹرک مستقبل کا شعور رکیتے ھوں“؟“۔ 
یورپ کے اس قوسیتی لٹریجر کے ناقدانہ مطالعے ہے بھ عیاں ھوتا ہے 
کە قومیت کے اجزاۓے تر کیبی مثدرجہ ذیل ھیں : 

وہ جغرافیائی ماحول : یعنی ایک تخصوص حدود اربمة جو ایک 
خاص ملک کو دوسرے ملک ے جدا کرتا ے۔ 

٢‏ نسلی اشتراک: اس جمعیہت کا تعلق عام طور پر ایک ھی 
نسل ہے ھوتاے اور وه ہم رنگ ھوتیےے۔ 

لسانی اشتراک: ا١س‏ حدود اربعہ کے ائدر بس والی جمعیت 
ایک ایسی زبان بولقی ے جو اس کے سب افراد سمجھتے اور بولتے ھیں۔ 

مہ مذھبی اشتراکا: ١اس‏ کا مذھب ایک ھی هو یا کم از کم 
ایک جیسا ھی هو ۔ 

ی۔ ممدئی اٹراک : یعی ا١س‏ قوم یق رسوماتء تہوارء 
ایک ھی موں ۔ 

ہہ اشتراک تارب ماضیھه: یی وه قوم پیچھے مڑ کر جب 
دیکھتی ے تو اے ایک متحدہ تارج نظر آۓ ۔ 

ے۔ مشترک امید مستقبل : یعنی اس قوم کے ساہۓے ایک ھی 
جیسا مستقبل هو ۔ 

اس لحاظ ے انگربز ؛ اسریکن ء فرانسیسی ؛ ۔چیئی ؛ اطالوی ٭ 
جرمن ٤‏ روسی ء جاپانی اور انڈ ونیشی اقوام ھیں لیکن يه ساتوں اجزا 
لازم وملزوم نہیں ہیں ۔ قوم لسانی اختلاف کے باوجود بھی قوم 
بن جاتی ے جیسے سوس (ہہ501) قوم اور عض تارم"”مافیہ کا اشتراک 
اور ممدنی اشٹراک ھی ایک قوم نہیں بنا سکتا جسے کھ آئر لینڈ اور 
پاکستان ہے ظاھر سے ۔ قوم کے لیے ان تمام یا ان می ے بیشتر 
اجزا کی ضرورت سے اور جب قوم بنتی ھھے تو قومیت معرض وجود 
میں آتی ے جو اصل میں ایک کئسک اور ایک لگن عے جو ان 
اجزا ہے پیدا ہوتی سے ! لیکن ان داخلى پپلوؤں کے علاوہ قومیت 
کا ایک خارجی پہلو بھی تھا جو ہے حد گھناؤنا اور مہیب تھا۔ 
قومیت ے قوم کو اس کی صورت پذیری کے بعد ایک سٹیٹ میںی 


5٦‏ اقبال 


بدل دیاہ قوم اور سٹیٹ کو لازم و سلزوم قرار دے دیا گیا ۔ چنانچه 
سو گی (0ع[۷ن5) کے مطابق ”سٹیٹ قوم کا ایک نامیاتی اظہار ے ؟ 
جان سٹوارٹ مل کے خیال میں ''آزاد اداروں کی بااعموم ایک ضروری۔ 
شرط ھے لہ حکونتوں کی حدود قومیٹیوں کی حدود ے هم آھنگ ھوں“ہ 
برن ھارڈی کے تصور میں ''اجتاعی انسانیت کے حق میں سٹیٹ یا 
قوسیت ںی حدود سے باھر نکل کر کونی اقدام مکن نہیں ۔ ایسے 
تصسورات صرف عالم مفروضاتٹ یق پید اوار هیں '' لی 

ہر انسانی عیدت احناعيه ٴیَ کاءیاق ىا سعیار ١س‏ 1 تشکیل نہیں ہے 
(جو حعض ایک ارنائی و ناسبائی عمل ع) بلکھ حیات انسائی کا تحقظ 
کرے اور تہدیب انسائیق لو آہے بڑھاے یق قوت ے یعی ہیات 
اجتاعید ٴا ا۔تحان اس وقٹ شروع بہوتا ۓے جب وہ ایئے غصوص دائرے 
ہے نکل پر دوسری انساق جمعیتوں ے میل ملاپ آذرتی عہ ۔ 


: یہاں آ کر بورپ تی قوسیت تػا نازک مرحله آگیا۔ ہر قوم 
ای اہی جکھ بر ترق کڈرتی رعی لیکن اقتصادی عوامل جن میں 
مذدھبی احساسابے اور دوسرے خیالات گڈ مڈ تھے انی جگهھ 
تغیر پذیررى ہ آبادیاں بڑعنے لکیں ۔ پوپ کو روپیہ جانے کی بجاے 
ملمعدادےۓے اندر عی دولت جمع ہوےۓ لگ ۔ ارت پھیلی ٤‏ نی نی 
ایجاداٹ ولس ۔ نئے سلک دریافت ھہوئۓے اور ان کا نتیجه یه ھؤا 
الھ ایک وم اینے محعصرص عغرافیانی ماحول ے باھہر نکلی تو اس 
ے دیکٹھا ىد ایک دوسری قوم بھی موجود ہے ۔ پتانچہ آویزش 
شروع ہوئی . فوہیسب جارحائه ہو گئی . . , سولهویں صدی کی جنگ 
سپین و اعلسانء؛ ستّرھویں صدی یق جنگ ھالیط و انکاستان ء 
اٹہارویں دی ی جنک فرانس و انْظستان ء انیسویں صدی کی جنگ 
روس و انشستان اور بیسویں صدی کی جنگ چین و جاپان اور پہلی 
اور دوسری جنگ عالمکیں وغیرہ سب جنگیں اسی متوازی قومیت 
سسطظفده_ تھی جس کے پویچھے اقتصادی عوامل برسر کار تھے ۔ 
گویا قومیت ىا ایک نتیجهہ یه وین القوسی اور بین الاقوامی جنکیں تھیں ۔ 
بقول فان ھرڈر ”'قوم ایک قدرق نشوو ھا ے ۔ قوم ایک پودا 
بھی سے اور خاندان بھی ۔ لہذا کوئی اور چیز مقصد حکومت کو 
اتتا گمزور نہیں کرتی جتنی که ملکتوں کی غیر فطری توسیع اور 
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ایک ھی تاج کے ماتحت انسافنی نسلوں کا نامناسب امتزاح ۔ سٹیٹ آرٹ 
کی پیداوار ےہ اور قوم فطرت کی “'“۔ 

لارڈ ایکٹن کے خیال میں ''قومیت کا سب سے بژڑادشمن قومیت 
کا موجودہ نظرید ے ۔ سٹیٹ بثلا اور قوم کو ھم آھنگ کرۓ ہے 
یه نظربھ ملک کے اندر بسے وا ی دوسری قوبیتیوں کو ماتحتی میں 
لے آتا عے اور !انھیں حکمران قوم کے ساتھ درج٭ مداوات نہی دیتا 
کیونکہ ایسا کرۓ ہے سٹیٹ قومی ماھیت کھو دبتی ے جو اصول بقا 
۲٦‏ ترد ید ے “'۔ 

وائیکاؤنٹ سسل کا کنا ھ  :‏ ”'قوسیت اتی مضبوط اور بعض 
باتوں میں بی نوع انسان کی اتنی گراں مایہ غصوصیت ے کہ اگر 
یه واقعی بین الاقوامیت کی مد مقابل ھو جاے تو مؤخرالاذکر کیک 
کامیابی بہت غیں یقینی ہو جاتیق ےی“ ۔ 

انی چونکہ یه جنکی اقنصادی عواسمل نے جع ' کائی تھں‌ء اس 
لئے ان جنگوں کا هر معاھدہ علاقه جات کی تقسم یا واپسی با اجازت 
قبضه یا انتداب کی صورت میں ظاھر ھؤا اور یه ام علاقے وہ علاقے تھے 
جو فریقین کے اپنے قومی علاقے نہ تھے بلکہ غیر علاقے تھے جہاں 
کی ہے آباد زسیئیں اھل یورپ _' آباد کیں جیسے امریکہ ؛ آسٹریلیاء 
نیوزی لینڈ وغیره اور یا پھر گنجان آباد علاقوں پر اقتصادی 
اور سیاسی و فوجی خلبہ قائم کیا گیا جیسے 
مشرق وسطول ء انڈونیشیا ؛ افریقه وغیرہ ۔ گویا قوسیت کا دوسرا نتیجه 
غبر علاقوں کی آباد کاری ؛ زمیں ستانی ء نفم اندوزی اور سیاسی 
و فوجی استعاری صورت میں ظاھر ھؤا اور یه اس لئے مکن ہؤا 
كکه عین اس وقت جب یورپ قومیت کے زیر اثر نئے اوزاروں ہے 
مسلح ھو کر ملک گیری کے لۓ نکلنے والا تھاء ایشیا کا قدیم 
بر اعظم انی قوت خرچ کر چکا تھا اور مقابلے کی تاب ھ لا سکتا تھا ۔ 
لہذا پوروھی قومیت کے شکار افریقه اور ایشیا کے بر اعظم ھوے ۔۔ 
اسی کا نتیجه هندوستان اور مشرق وسطول کی بوروبی فتح تھا۔ 
چنانچ فیلسوفوں پر يہ آتکار ہو گیا کھ قونیت ایک قوم تو پیدا 
کر سکتی ے لیکن جب وہ سٹیٹ کی صورت اختیار آئرق ےہ تو 
بین الاقوامی اسن ء حیات انسانی کے تحفظ اور تہ یب انسافئی کے بقا 


هند وستان 0 ایران 0 


۸ اتبال 


کے لئے مد وععاون نہیں ھو سکتی _ رسل ؛ جوڈ؛ مکسلى وغیرہ 
ے قوبیت کو کوسا۔ اپنی ابی قوم کی ھہوس ملک گیری کو 
تھاسنا چاھا لیکن يد سیلاب نه رک سکا۔ ارنسٹ بار کر تک ۓے یه 
که ديیا کہ ''اس کا اعتراف ضروری ے کہ جاگر داری اگرچھ بیاری 
نہیں تھی تاھم وہ باری کی طرف مائل ضرور تھی اور وه بماری ہے 
ھی سی اور عین اسی طرح تسلم کرنا ہوکا کہ قومیت اگرچہ 
ہماری نہیں ہ ببار ہو سکتی عے اور شاید اس ہے س سکتی ےہ۔“ 
ظاھر ےہ لد بيه قومیت بر انساق تھی لیکن مصیبت یه تھی کھ 
بھی قومیت ایشیا کے مفتوحہ لوکوں کے سامئے بش هو رھی تھی 
اور اییائی اھوام اندھا دھند اے اپناتی چلی جا رھی تھیں ۔ 

پس افبال ے اس فلسفے کا تجزبده کكکیا۔ اس کے معائب پو 
نظر ڈالل اور اس کے عیوب کو ے نقاب کرنا شروع کیا۔ جب 
آنھوں ے لکھنا شروع کیا تو آزادی بہت دور تھی اور غلامی کا 
شکنجہ بہت سخٹ تها اس لئے اس طوق غلامی کو دور کرئنۓے کا 
ایک ھی ذریعه قومیٹ تھا ۔ چنان٭ ]نھوں ۓے قومیت کی تلقین کی ۔ 
لیکن جیسے جیسے اھل ھند منتظم هھوے گۓے اور عالمگیر حالات 
شہنشاہیت کے خلاف ھرے لگے ؛ اقبال کی قومیت پر تنقید 
تیز ھوی گئی اور جب آزادی قریب آرھی تھی تو آنھوں نے ایک 
قوسیت برتر کا خا لہ کھینچنا شروع کیا ۔ 

اقبال قومیت کے سرے سے حالف نھ تھے بلکھ وه اس کی 
ارتقائی حقیغت لو اچها سمجھتے تھے ۔ به کہنا کہ وه سرے ہے 
قومیت کے خلاف تھے ؛ آ٘ن کے ساتھ بہت نا انصاق ھوگ ۔ اقبال 
جیسا مفکر اس قدرق جذباعشق وطن ے نہ منکر هو سکتا تھا 
اور نہ مٹکر ھوۓے کی جرأات کر سکتا تھا ۔ چنا چہ بہت ھی معنی غیز 
طریقے سے آن کی پہلی مطبوعہ کناب کی پہلی نظم ”ماله'“ (ہ. ۱۹ء) مه 
جو هندو پا نستان اور ثال اور مغربی ایشیا کے مابین حد فاصل ھے 
اور یہاں بسنے وا یق غلوق کو دوسروں ے علیحدہ کرتا عہ۔ اس لۓ 
آُن کا یه کہنا کە 

اے ‏ له ! اے فصیل کشور ھندومتاں ! 
پا۔باں اپنا ے توء دیوار ہندستاں ے تو ! 


اقبال اور قومیت ۹ 


اور پھر آخری بند 
اے جاله! داستاں اس وقت کی کوئی سئا 
مسکن آباۓ انساں جب بٹا داسن ترا 
کچھ بتا آُس سیدھی سادھی زندگ کا ماجرا 
داغم جس پر غازۂ رنگ تکلف کا نە تھا 
هاں دکھادے اے تصور ! پھر وہ صبح وشام تو 
دوڑ پیچھے کی طرف اے گردش ایام تو 
عض ایک شاعرانہ تصور نہیں ہے بلک قوم کے دو اجزاے ترکیبی. 
اظہار ے اور یه بہت ھی اہم بات ے کہ اقبال کی فی ہانسری سے 
برآمد هوے والا پہلا گیت قومیت کا رنگ لۓے ھوۓ ے ۔ بانگ درا 
میں اور بھی ایسے مقامات میں جہاں ! نھوں ہے اپنے ضہر کی اس 
آواز کو نشر کیا ھ : 
هو سرے دم سے پونھی میررے وطن کی زینت 
جس طرح پھول سے ہوتی عے چمن کی زینت 
( بچے کی دعا4 
وطن کی فکر کر اداں ! مصیبت آنےۓ والی ےہ 
تری برہادیوں کے مشورے ہیں آسانوں میں 
نہ سمجھو کے تو سٹ جاؤ گر اے هند وستاں والو 
ممھاری داستاں تک بھی نہ ھؤگی داستانوں میں 
( تصویر درد) 
تھے کما دید گریاں وطن کی نوحہ خوای س۵ 
ات 
اس وطنی جذدے کے ساتھ ساتھ ان کے بہاں اس دور میں اھل هند کے 
باھمی نفاق کا بھی ایک کرب انگیز احساس پایا جاتا ھے : 
سر زمیں ای قیامت کی نفاق انگیز ے 
وصل کیسا یاں تو اک قرب فراق آمیزز ے 
(سصداۓ درد) 


7 اتبال 


آجاڑا سے گھمیز ملت و آئیں ے قوموں کو 
سرے اھل وطن کے دل میں کچھ ٹکر وطن بھی ے ؟ 
۰ ( تصویر درد) 
تیر کی معورتوں یں سمجیاے تو خدا دم 
خا اک وطن ک5 جھ کو هر ذرہ دیوتا ے ک 
1 ( نا شواله) 
اور 'ترانه' ھندی' توکویا قومیت کے اس جذدے کی سب سے اونھجی 


جو 
داںل مھ ۔ 


لیکن ےھ وایمی تقسم بلعڈل کے بعد ہے هندو قومیت ے جس 
ے راہ انتہا پسندی کا مظاہرہ کیا ء اسی سے سسلإنوں کے خلاف ایک 
دے ھورۓے جذب نفرت کا بھی مظاھرہ ہؤا' ۔ لہذا اقبال نے 
وطنبت پر ایک دوسرے زاوے سے غور کرنا شروع گیا چناچھ 
پانگ درا کے حصه سوم ەمیی پر پ رہ ہہ لے کر بعد میں چھجی ہوئی 
غعزلیات می ھمیں ایک نظم ' وطنیت ' بھی سلتّی ہے جس میں وطن بحیثیت 
ایک سیاسی تصور کے زیر بث ےہ : 
اس دور میں ہے اور ے جام اور ے جم اور 
ساق ے بنا یی روش لطف و ہم اور 
مسلم ے بھی تعميیر کیا اپنا حرم اور 
ہذیب کے آذر نے ترشواۓ صنم اور 
ان تازہ خداؤں میں بڑا سب سے وطن ے 
جو پیرھن اس کا عے وه مذھب کا کفن عہ 
دے تو بھی نبوت کی صداقت پہ گواھی 
گفتار سیاست میں وطن اور ھی کچھ ے 
ارشاد نبوت میں وطن اور ھی کچھ سے 
اقوام میں علوق خدا بٹّی ےے اس سے 
قوسمیت اسلام کی جڑ کٹتی ےے اس ہے 


اقبال اور قومیت ٦‏ 


اقبال کو اس قومیت کے خلاف یہ ثکایات نہیں کہ یه رنگ اور 
نسل پر پروان چڑھی سے ؛ بینالاقوامی جنگوں کی ذمے دار عہ 
اور اس ۓے کر ارض کے بیشتر حصے پر ا جائز تصرف جا رکھا ے ۔ 
بتول لیمر ٹائن ”اقوام! یہ ایک ایسا لفظ ہے جس کا مطلمي برہریت عے۔؛ 


علامه اقبال فرماے ہیں : 


آں چناں قطم اخوت کردہ اند 
تا وطن را شمع معحفل ساختند 


کہ گمرد قن کشتن بیدرنگ 

(حکمت فرنگ, پیام ٭شرق) 
بر وطن تعمیر ملت کردہ اند 
نوع انساں را قبائل ساغتند 
ادےعک۔ کھ خة بی ار جائد 


(در معتی* ایں کە وطن اساس ملت نیست) 


فکر انسماں بت پرستے بنتگرے 
باز طرح آذری انداغت است 
کاید از خوں ریٹٹن اندر طرب 
آدمیٹت شته شد چوں کوسفند 


زندگانی ہر زژہاں در کش مکش 
شرع یورپ ےنزاع و قیل و قال 
نقضش نو اندر جہاں باید نہاد 
در جنیوا چیست غیر از مکر و ان 


(اسرار و رموز) 
ھر زناں در جستجوۓ پیکرے 
تازہ تر پرورد کارے ساخت امت 
نام آو رنگ است و هم ملک و سب 
پیش پاۓے ابں بتے نا ارجمند 

(اسرار و رموز) 
عہرت آموز است احوال حبش 
پرہ راکرد است ب رگرگاں حلال 
از کفن دزداں چهھ امید کشاد 
صید تو ایں میش و آں نخچبر فن 

(پس چه ہاید کرد ...) 


ہذیب ۶ ضال فرات کے رزرالم 
غارت گری جہاں میں ے اقوام کی معاش ! 


ہر گرک کو عے برۂ 


معصوم کی تلاش 
(ضرب کایم ؛ ابی سینا) 


چنانئپهە جب اقال ۔ٴ اس پوروپی قوسیت کا پورے طریقے سے تبزیهە 
کر لیا اور وہ اس نتیجے پر پہنچ گئے که قومیت ایک سیاسی نظام کی 
حرثیب ے خیر انسائی ےے تو وہ انے کسی کے لئے بھی قابل قبول 
نہیں سمجھتے تھے ۔ اس لۓ يد سمجھنا کھ وه صرف ھندو قومیت کے 


ك۴ اتبال 


خلاف تھے غلطے ۔ وہ ھندی سسلانوں کے لئے اس بوروھی قومیت کا 
پرچار نہیں کر سکنے تھے ۔ اسی لئے انھوں ے اس یوروپی هندو 
قومیت ہے بجاے کے لئے یہاں کے سمسلانوں کے لئے ایک علیحدہ 
آزاد سرزمین کا خیال پیش کیا تاکہ قومیت اسلام کی زیادہ آسائی ے 
ترہیت هو سکے ؛ ورنه مصطفول کال اور رضا شاہ کی قومیت ے تو وہ 
اتنے ھی شا تھے جتنے ھندو یا یوروبی قومیت کے ۔ انھوں ۓے اس قومیت 
اسلام کا پرچار کیا جس کی طرف وہ ہانگ درا کی نظم ”'وطنیت ؛ میں 
اشارہ کر چکے تھے ۔ یہ قومیت یوروپی قومیت کے بالکل برعکس تھی ۔ 
اس قومیت کے متعلق انھوں ۓے اپنی کتاہوں میں جو کچھ لکھاے 
وہ حسب ذیل ہے : 
ےہ اگر قومیت اسلام پابند مقام 
هند ھی بنیاد ے اس کی نہ فارس ۔عےہ لہ شام 
آ! یرب ! دیس ےہ مسلم کاتو؛ ماویلے تو 
نقططُ جاذب تاثر کی شعاعوں کا ہے تو 
(بلاد اسلاميه ؛ بانگ درا) 
بندە و صاحب و عتاج و غی ایک ہو ے ! 
تیری سر کار میں پہنچے تو سبھی ایک هو ۓے ! 
(شکوہ ء بانگ درا) 
قوم مذھہب ہے ےے؛ مذھہب جو نہیں؛ مم بھی نہیں 
جذب باھم جو نہیں؛ عفل انم بھی نہیں 
پاک ھے گرد وطن ہے سر داماں تیرا 
تو وه یوسف ے کہ ہر مصر عے کنعاں تمرا 
تو ه مٹ جاے گا ایران کے مٹ جاے ہے 
(جواب شکوہ) 
ہوتا ۓ جس ہے اسود و احمر میں اختلاط 
کریقی ۓے جو غریب کو ہم پہلوۓ امیر 
(ہلال) 
٢بی‏ مات پر قیاس اقوام مغرب ے نەہ کر 
غخاص ے ترکیب میں قوم رسول عاشمی 


اقبال اور قومیت ٣۳‏ 


ان کی جمعیت کا ے ملک و نسب پر اضصار 
قوت مذھب سے سستحکم ے جمعیت تری 


دا دیں ہاتھ ہے چھوڈا تو جمعیت ککہاں 
اور جمعیت ھوئی رخصت تو ملت بھی گئی 


-- 


ایک ھہوں سسلم حرم کی پاسبائی کے لۓ 

نیل کے ساحل سے لے کر تا مبخاک کاشغر ! 
جو کرے گا امتیاز رنگ و خوں مٹ جا ےۓ گا 

ترک خر کاھہی هو یا اعرابی“ و الا گہر ! 
نسل گر مسلم ی مذہب پر مقدم ہو گئی 


اڑ گیا دنیا ہے 


تو ماقند خعاک رھگذر ! 


( دنیاۓ اسلام) 


بتان رنگ و خوں کو توڑ کر ملت میں‌گم هو جا 
نه تورانی رھ باق ند ایرانی نە افغانی ! 


بہ هندی وہ خراسانی یہ افغانی وہ تورانی 


تو اے شرمئدۂ ساحل اچھل کر بیکراں هو جا 


فرد بر می خیزد از مشت کاے 
زندہ فرد از ارتباط جان و تن 
سرگ فرد از غشی“ رود حیات 


گر تو می غخواھی مسلاں زبستن 


برخور از قرآں اگر خواھی بات 


(طلوع اسلام) 


قوم زاید از دل صاحبدلے 
زندہ قوم از حفظ ناموس کمہن 
مر گکقوم از ھرک مقصود حیات 
(امرار و رسوڑ) 
نیسٹ ممکن جز بقرآں زیستن 
(ایضا) 
در ضمیرش دبدہ ام آب حمات 


(مسافر) 
(خطاب به پادشاہ اسلام ظاعر شاء) 


سا اتبال 


گرسی' ھنکامه بدر و خنین 
تبغ ایوبی اه بایزید 
عقل و دل را ستی از یک جامء ہے 


حیداراو صد یق و فاروق وحمین 
گنجہاۓ هر دو عالم را کلید 
اختلاط ذ کرو فکر روم و 

آنكکه از قدوسیاں گیرد خراج 


ای شمه یک لحنعد از اوقات اومت یک لی از عبلیات اوست 
(ہس چھ٭ ہاید کرد, 


جەمعیت اقوام کھ جمعیت آدم ؟ 


(مکهە اور جنیوا) 


مکے ے دیا خا اک جنیوا کو یہ پیغام 
نہ ٭صطعول إ نه رضا شاہ میں ۓ تمود اس قی 
اہ زەع فرب بان یق تلات یں میں ے ابھی ! 
(مشرق ؛ ضرب کام) 
تلحفے خویش علائیق ا٘ج استف 
نهە پنداری لە رست از بند افرنک 


دلشس آ اہ و چشم او ہم است 
ھنوز اندر طلسم او اسر است 

(ارمغان حجاز ء ترک عثانی) 

مصطفول برساں خویش راکه دیں همه اوست 
اکر بھ او نرسیدی ام ہو لی است 
(ایضاء حسین احمد) 
اعبال کے مذ کورہ بالا شعری اقتباسات ہے ہم قومیت اسلام 
کے ضمن میں مچھ نتائح ج اغذ پر سکتے ہیں ۔ انھوں ےۓ اس قومیت 
برنر تا خمیر جغرافیے اور نسل و رتنگ ے نہیں اٹھاہا بلک اس قومیت 
کے اجزاے تر لیبی حسب ذیل ہیں: 

(ر) وحدت مذھب : یعنی اسلام اس ملّت کی اساس ے ۔ ان 
کے خیال میں اسلام کا سب سے بڑا اور بنیادی اصول ینی رکن اول 
توحید خود اس ملىی وحدت کا ضامن ھہ ۔ چنانعہ 'اسرارو زموز“ 
میں انھوں ۓے اس پر بحث کی سے اور رکن دوم 'رسالتئ ے۔ 
توحید و رسالت اصل میں اساس ملت ہیں نہ که وطن ۔ وطن ء جنگ 
اور ملک گیری کی ھوس پیدا کرتا ے لیکن مذھب ان دوتوں چیزوں 
سے روکتا ے ۔ اسی لئے وہ بار بار کہتے هیں : 


اسی میں حفاظت جے انسانیت کی کہ ھوں ایک جنیدی وارد شیری 


اقبال اور قومیت ۵ 


جہاں تک جنگ کا تعلق ے ء اسلام کا نظریہ بالکل واضح ےہ بعنی 
الفتنة اشد من التل ۔ بعنی جنگ اس وقت جائز ےھ جب فانے کا 
استیصال ضروری هو ۔ 

(م) لسائی امتراک : یعٔی عربی اس ملت کا رشتۂ سواصلت ےے 
کیوٹکہ قرآن حکم عربی زان میں ہے ۔ یہ اسائی اشٹراک اصل میں 
آثنی اشٹراک سے کموٹکھ قرآن علامه کے غیال می خالق اعصار ھے 
لیکن اس سے علاقائی زبانوں کا اثکار مقصود نہیں ے ۔ > 

)۳( تاریچ ماضی :؛ بعنی اسلامی تاریجچ ۔ اسی لئے علامہ اکثر 
بلاد اسلاميەء مسجد قرليه ء ہسپانیه ؛ ائدلس ء اورنگ ژیب ٤‏ 
ٹیہو سلطان وغیرہ کو باد کرے ھیں اور پھر مکهە تو گودا س کز مات ہ۔ 

(م) امید مستقبل بعبٔی مقصود حیات : 

مقصہدے از آساں بالا ترے دلرباۓ دلستاۓ دلرے 
باطل دبریله را غارتگرے فلەد در جے سرابا عشرے 
ما ز تخلیق مقاصد زندہ ایم از غعاع 5آرزو تابندہ ام 
٠‏ : (امرار و رموز) 
حیات و مو نہیں ء التفات کے لائق 
فقط غخردی عے خودی کی نگاہ کا مقصود 
(ضرب کام) 

(ہ) مد یق اشتراک : “'مدلیت اسلام؛“ وخہرہ: میں ظاھر ہھ۔ 
رھنے سہۓ ء پوشاک اور نظام فکر و تخلیق ۔ 'فون لطیفهہ' میں 
کہا گیا ےہ : 

اے اھل نظر ذوق نظر خوب ےہ لیکن 
جو شے کی حقیقت کو نە د یکھے وہ ہھلر کیا 
ے معجزہ دنیا میں ابھرتی نہیں قوبیں 
جو ضرب کلیمی نہیں رکھتا وہ ٹر کیا 
رنگ هو یا خشت و سنگ ؛ چنگ ہو یا حرف و صوت 
معجزۂ قن کی ے غخرت جگر ہے "ود! 
نقش ہیں سب ناتمام خون جگر کے بغبر 
نغمة ۓ سوداۓ خام خون جگر کےہ بغیر ! 
(مسجد قرطبه ء بال جبربل) 


لم اقبال 


(ہ) اب سوال رہ جاتا ہے که آخر اس ملت کا وطن کیہاں ے ؟ 
تو اس کا جواب ے وه حدیث 'ساری روۓ زین میری سجد ے؛ ۔ 
اس کا عملی اظہار طارق ‏ : 
هر ملک ملک ماست کھ ملک خداے مامت 


اقبال میں اکثر اس کا ذکر ےھ ۔ مطلب صرف یه ےے کہ ساری د نیا 
کو اپنا سمجھتے هوۓ اور اپنے اپتے ملکوں میں رھتے ھوے مک 
کو سکز کالنات سمجھنا ۔۔ یہ ہے قومیت اسلام جس کی نقشہ کشی, 
اور تبلیغ اقبال نے کی هھے ۔ لیکن اس کا یہ مطلب نہیں ے 
کھ وه وطن کی عبت کے سراسر خلاف تھے ۔ جہاں تک وطیت 
کا ایک قدرق جذبه ےھ اور جہاں تک قومیت ایک ارتقائی 
عمل سے ء اقبال اس کے بالکل غلاف نە تھے ۔ وہ اصل میں جغرافیائی 
جہریت کو تسلم نہیں کرتے تھے اور نہ سلیت ھی کے قائل تھے ۔ 
وه موجودء قوسیت کے ان دونوں اجزا کے خلاف جہاد کرۓے تھے 
اور بای پا چوں اجزاے ترکیبی کو وه اپنی مخصوص تعبیر و تفسبر 
کے مطابق درست سمجھتے تھے لیکن اصل میں ان کی جنگ قومیت 
کے داخلی پہلو ہے کہیں زیادہ خارجی پبلو ہے تھی؛ جس ے پورپه 
میں '”بار ہار کشیٴ' کی ھولى کھھیلی تھی اور ایشیا اور افریقہ کو 
اپنے پنجے تٹے دبا رکھا تھا ۔ اٹھی مصائب ہے بج اے کے لئے وه 
قومیت کی اساس جغرافے اور نسل پر نہیں بلک مذھب پر رکھتے تھے ۔-۔ 
ورنة وطنیت کے قدارق احساس ہے انکار نمکن ھی نہیں ۔ اگر آج یا 
کم از کم ےمورع میں علامه زندہ ھوۓ تو وه یقن اس آزادی کا 
گیت گاۓے؛ اس ملک کی سحبت ہے گیت کاتے اور یہی حبت وہ اپنے 
قارلین کے رگ و بے میں دوڑاے کیونکہ قوبیت اسلام ابنے وطن ک 
عحبت کی نفی نہیں سے بلکہ صرف ایک خصوص طرز فکر اور ژاویۂ نام 
یک ترجاق سے ! اہنے وطن کی محبت کا راگ الاپنا دلکش اور 
دل آویز ےہ لیکن کیا یه دلکش تر اور دل آویز تر نہیں ے کھ 
ھم اہنے اپنے وطن کی عبت سے باوجود جغرافے يى پیدا کردہ عارضی 
حدود اور نسل کی قائم کرده جعلىی قیود کو توڑے بهوڑے ھوے 
اس وسیع کائنات اور اس بسیط کرۂ ارض کو اپنا وطن سمجھیں اور 
خداےۓ کائنات کی حبت کے دائمی نقوش سیل گیٹی پر ثبت کر دیں ؟ 


اقہال اور قومیت ےہ 
آں کف خاکے کہ امیدی وطن ‏ ایں کہ گوئی مصر و ایران و بن 
ہا وطن اھل وطن را نسبتے است ‏ زالکہ از خاکش طلوع ملئے استہ 
اندریں نسبت اگر داری نظر نکتۂ بی ز مو باریک تر! 
گر چھ از مشرق ہر آید آفتابپ باتقبلی ہاۓ شوخ و ے حجاب ! 
درتبو تاب است از سوز دروں تاز قیدشرق و غرب آید بروں ! 
ہر دسد از مشرق خود جلوہ مست تا حمه آفاق را آرد ہدست. 
فطرتش اژ مشرق و مغرب ہری آست ! 
گر چہ او از روۓ نسبت خاوری است! (جاوید نامه): 
ھم آخر میں ڈاکٹر ہے۔ ہجے۔ نیوسین کے ایک حالیہ مضمون۔ 
'یوروبھی قوسیت کے ارتقا کے چند پہلو؟ میں ہے ایک اقتباس پر اپنه 
یہ مضمون ختم کرتے ہیں : ''اسلام ان مسائل کے حل میں کاق مداد 
دے سکتا ےے جنھوں نے بوروپ کو سولھویں صدی ے پربشان کر 
رکھا ہے .. , اکر یہ صحیح حے کہ بین‌الاقوامیت اپنی مثا ی شکل. 
میں جو بی نوع انسان کی نیک پیتی پر منحصر ا ء؛ ایک ایسا تثقاضا 
کری سے جسے فطرت انسانی پورا نہ کر سکے اور اگر یہ بھی صحیح ھے۔ 
کہ بین الاقوامیت اہی عملی شکل میں محض کامیاب قومیت ہی کی. 
ترق یافتہ صورت سے تو آفاقیت ھی جو کائنات میں خداۓ واحد , ,. . 
کو عالمگیر طور پر تسلیم کرۓے بر منحصر ےء (ان مسائل کا) 
جواب ھو سکتی عے ۔ اسلام ایک اور علیہ بھی دے سکتا ہے . . 
مذھب اسلام معاشرے کے لۓ اخوت کو اھم ترین اصولوں میں ے۔ 
گردانتا ہے اور یہ اخوت ھی ے جو قومیت اور جمہوریت کے باھمی 
تضاد پر قابو پا سکنی ے؛ بالکل اسے ھی جیسے یہ مساوات اور حریت۔ 
کو ھم وزن کر سکتی ہہے۔ اغوت اور آفاقیگ میں جو گہرا 
رابطہ ےہ اے یونائی فلسفی بھی اچھی طرح سمجھے تھے ۔ اگر 
آپ یە فرض کر لیں کہ مام انسان خدا تعالیل کی مساویانہ تخلیق ھیں۔ 
تو سمام انسان بھائی بھائی ہو سکتے ہیں ۔ اگر وہ بھائی بھائی ہیں تو 
وہ ایک دوسرے ہے نفرت نہیں کر سکتے کہوٹکد وه تمام ایک ھی 
دنیا میں رھتے هیں جو عالمگپر قانون کے مااعت ے“۔ 


انعام الحق کوثر 


تصو ف اور اقبال 


کلام اقبال کا سرسری مطالعہ کرے والے عمو.]ً اس نتیے ہر 
پہنچتے ہیں کہ تصوف کے متعلق علامہ کے خیالات متضاد یں پا اس 
نتیجے ہرکە وہ تصوف کے غلاف ہیں۔ اسی طرح علامه کے تبصرہ ٹکاروں 
اور ان کے کلام کی شرح کرےۓ والوں کے خیالات میں بھی 
اختلاف ے جس کی وجھ زیادہ تر وھی تضاد سے جو علامہ کے 
کلام میں نظر آتا ے ۔ ۰ 

حقیقت یہ ہے کہ ہر مفکر کی طرح علامہ کے افکار و نظریات 
بھی تبد یل ہوے رعے ہیں ؛ بالخصوص تصوف کے متعلق ان کے جو 
غیالات ”اسرارو رموز؟“ کی تصئیف ہے پہلے تھے وه 'اسرارو رموڑ؛ 
میں نہیں ملتے ۔ اسی طرح 'اسراروریوز؟“ مس 'نفقر؟ و:اقلتدری؛ 
کی بابت اظہار خیال نہیں کیا گیا ۔ فقر و قلندری کی ہر زور وکالت 
”اسرارو رہوز؟“ کے بعد شروع هوئی اور ایسا ھونا نطری بھی تھا 
کیونکہ تحقیق کے نے نتائج کی روشنی میں ہر مفکرکی پرانی راے 
نا بد لنا ضروری ے ۔ اب یہ تبصرہ نگار کا فرض ہے .کہ وہ علامہ کے 
خیالات کا مطالعه زمانه اظہار خیالات کے مطابق کرے اور مسلمه اصول 
کے مطابق ان کی آخری راۓ کو اہم تریں قرار دے ۔ 

اسلام علمی ٤‏ سیاسی ء مدنی ؛ اغلاق کسی قسم کی ترق کو 
منم نہیں کرتا لیکن وھی اسلام مارے سامنے یہ اصول بھی رکھتا ے 
کہ ہارا مرنا اور جینا سب کچھ اللہ کے لئے ہھونا چاھئے اور اسی 
اسلام نے ھم پر عبادت بھی فرض کی ےہ جو 'خدا تک پہنچے؛ کا 
خاص ذریعہ جع ۔ قرآن پاک میں سرکار دو جہاں صلی اللہ علمه وسلم 
کو حکم دیا جاتا ىے : وا۔جد واقترب (سجدہ کر اور نزدیک ہو ۔ 
سورەالعلق ۔ آیة ۹+م)۔ دوسری جگھ ارشاد ھوتاے : یوم لان 
مال ولا بنون الامن اتی الله بقلب سلم (اور وہ دن جب نہ مال ۔کام ۔ 
آم گا نہ اولاد مگر وه جو الہ کے پاس قلب سلم لے کر آیا 


م۸ 


۳+ 


ا -۔ 0 ۰ ُ :_ ٢‏ 

کے تصوف اور اقبیال ۱ ۹ 
الشعراء۔ آباتٰ ,ہ۔یہ۸) نیز ارشاد ھوتا ے : قد افلح من ڑکھاو قل۔ 
خاب من دسها (ے شک اس نے فلاح پائی جس ۓ اہلے نفس کو 
پاکیزہ کیا اور ۓے شک وه ناکام رھا جس ے اہسے بکاڑ د پا ۔ 
پارہ عم آیة ۹) سم 


ان صاف و صربیح احکام کے پیش نظر بعض سسلانوں نے۔ 
تزکی نفس ؛ تطامیر قلب اور عبادت و ریاضفت ھی کو اہی زندگ 
کا نصب العین بنا لیا جیسا کہ خود رسول مقبول صلى اللہ عليه وسلم. 
کے زماۓے میں اصحاب صفه ے کیا تھا ۔ چنانہ اسلامی تصوف اس۔ 
موضوع ہے بطور خاص بحث کرتا ے کہ تزکیڈ نفس ؛ تطہیر قلب۔ 
اور عبادت کے ذریعه انسان کس طرح غدا کا مقرب بن سکتا ےےہ۔ 
نیز وہ وضاحت کرتا ىے کہ اکابر صوفیاء اور اولیاء اللہ ے 'عبادت' > 
'قلب ؛؛ 'تطہیر قلب۶؛ ؛ ”قرب و معیت الہی؛“ء 'قلب المومن عرش 
الہ تعالولٰ؛ء '” الصواة معراج المومنین؟ءء؛ 'وجود؛ٴ ھی“ 
'فناو بتا؛ اور '”ھجرو وصال؟' وغیرہ ہے کیا مراد لی سے اور 
قرب الٰہی' حاصل کرے کے کیا اصول و قواعد مقر رر کۓ ہیں ۔ 
اسلامی تصوف کے متلاشی بعض اوقات فلسفیالہ موٹگافیوں > 
حکمت الاشراق کی گٹھہوں ؛ توحید کے بعض اختلاق نظریوں ء عجمی. 
فلسنوں ہے سستعار ‏ ی ھوئی بعض اصطلاحوں اور ان کی غلط ہا مبہم 
تشرجٍوں اور اسی قسم کی بعض دیگر غلط فہمیوں ہیں کچھ اس. 
طرح الجھ جاۓے ہیں کھ اسلامی تصوف کی صحیح تعریف ؛ اس کا اصل 
ملصد اور اس ہے متعلق ضروری عقائد کا پت لگانا ان کے لئے نہ صرف. 
حال ہو جاتا سے بلکہ بعض اوقات وہ یہ غلط راےۓ قائم کر لیتے ہیں 
کہ 'تصوف اسلام کا کوئی حقیقی جزو نہیں ہے بلکٹا اس کے مآخذ 
فلاطوتی ء نو فلاطونی اور عندی فلسغے ہیں ٴ یا اس میں سیاست مدن “ 
جنگ و جدل ؛ تبارت و زراعت ء صلعت و حرفت وغیرہ کے اصولوده 
اور طریقوں کا ذکر نہ پا کر اس پر يہ الزام لگاے ہیں که وه 
زندگی ے, فرار با رھبانیت کی تعلم دیتا ےھ حالالکہ یہ "مام اور اس. 
کے دائرۂ بعث ھی ہے خارج ہیں ۔ وہ نہ ان امور ہے بث کرتا ے 
نہ ان کا خالف ے۔ تصوف ہے يہ توتع رکھنا کہ وہ همیں۔ 
مذکورہ بالا امور میں کامل ینا دے گا ء ایسا ہی بے جیسے کوئی آم 


0 


و 


ا 


ک2 ۱ اتال و ا وت 


کے درخت ہے امرود پیدا کرۓ یا کسی ڈاکٹن ہے تعلیم ری وی 
توقع رکھے ۔ : 
اسلام ؛ غلافت اور ملوکیت میں امتیاز کرٹا ہے ۔ ”خلاقت؟ 
میں حاکمیت و مالکیت اللہ کی امانت سمجھی جاتی ے اور اسے خلق اللہ 
کی خدمت اور د بن اللہ کے قیام کے لۓ استعمال کیا جاتا ھے ۔ ملوکیت, 
کو ان اسور ہے کوئی مطلب نہیں ۔ آج کل اس تۓے عوام کو فروب 
دپنے کے لئے جمہوریت ؛ قومیت اور وطلیت نکےہ ئثقاب چہرے پر 
ڈال رکھے ہیں ۔ ”خلافت الہیہ' کی بنیاد تقرب :ا ی اللہ ہر قائم 
رھنی ھے اور انتظام حکومت ایسے افراد کے ھاتھوں میں رھتا ے . 
جو اللہ کے مقرب ہوتے ہیں اسی لئے خلافت رائدہ؛ واقعدۂ کربلا ار 
بعد بلکہ اس سے پہلے هی امام حسن علیەالسلام کی دست برداری 
کے وقت ہے غتم ہو گئی ۔ اس کے بعد ”خلافت؟ کے نام ہے در اصل . 
د نیاوی امارت یا ملوکیت قائم رھی کیونکہ نی نی فتوحات ء 
باممی رقابت اور نفی پرستی و نفسائیت کی شدت نے لوگوں کو 
رجوع ال ی اللہ کی کوشش ش کا موقع نہیں دیا۔ علامہ اقبال ملوکیت 
ً غخلاف اور غلافت ی الارض کے حامی میں لیکن خلافت راشدہ: 
کی ھمرنگ حکومت اس وقت تک ةا م نہیں ہو سی جب تک ملت 
میں ایسے افراد کی کثرت نہ ہو جنھوں ے سلوک و طریقت کی عملی 
تترببت کے ذریعه نس پر قابو حاصل کر لیا هو اور جن کا مقصد حیات 
حصرف الہ ہو ۔ رسول اللہ صلی اللہ عليه وسلم ۓ بھی تعلم و ترییت 
کے ذربعہ شخصیتیں هی تیار کی تھیں اور غلافت راشدہ کی کامہابی 
ہی مايۂ از اصحاب رسول کے حسن انتظام اور خلوص عمل کا 
ختمجہ تھی اور اس کی برہادی ان افراد کے ہاتھوں ہوئی جن کے 
قلب و نظر پر دنیا غالب آ چک تھی ۔ 
اسی طرح 'رحبائیت' یا ”خانقاھیت' اور اسلامی اعتکاف و تثویل 
میں فرق ے ۔ زندگی کے مسائل حل کرۓے کے لۓ غود زندگ ے 
غرار کا اصول بطور مذھب اختیار کرے کا تام ”زھبائیت؛ ے اورٴ 
وہ عیسائیت کا ایک جزو ے ۔ اسلام میں رعبانیت نہ سے ۔ الثه 
اعتکاف یا عارضی گوشہ نی ے وہ چند روز ھوق ے تا کہ کسی 
برائی کے امتیصال کے لئے ضروريص. ایت ی قتدؤا پاکیزم تر تو 


رک عہرع 


٤ ۰‏ کو انت جج تصوق اور اقبال'' : ۱ : وچ 


و قوی تر نف کے ساتھ زندگی کی برائیوں کا مقابله کیا جاۓ ء یا کبھی 
اس کم مقصذ يد ہوتا ہے کہ سکون قلب کے ساتھ اللہ کی عبادت 
کرئۓ اور اللہ کی طرف پوری توجه سکوز رکھۓ کی عادت پڑ جاۓ ۔ 
اس طرح روح کو بہت جلد بلندی نصیب ہوق ہے ۔ آحضرت 
حصل الہ عليه وسلم کا غارحرا میں معتکف و مراقب رھناء ماہە رمضان 
میں مسلانوں کا اعتکاف کرناء عبادت کے لۓ مساجد اور دیگر 
خاموش و پاکیزہ مقامات کا استعال ء پا امتحانات اور اھم منصوبوں 
کی تیاری کے لئے تنہائی اختیار کرنا وغیرہ وخیرہ اسی ضمن میں 
آتا ے ۔ ان امور پر زندگ ہے فرار؟“ کا ثهبہ نہیں لگایا جا سکتا۔ 
حتول کھ معاشرے کے اخلاق سوز عناصر پا ماحول ہے شریف سھی 
اور پرھیز گار اشخاص کی کنارہ کشی کو بھی ہم '”زلدگ ہے فرار؛ 
پا ”رھبانیت؟ نہیں کہتے ۔ رھبانیت در اصل ایک مڈذھبی عقیدەدھے 
جس میں یه سمجھ یا جاتا ےہ کہ جنگل میں زلندگ بسر کرنےۓ سے 
زندگی کی مشکلات حل ہو جاق ہیں ۔ نیز یە کہ راہب هی خدا 
کا مقرب ھوتا ے لیکن اسلامی تصوف کو اس عقیدرے سے دور کا 

بھی تعلق نہیں ۔ صوفیاۓ کرام کی خانقاھیں روحائی تعلم و تربیت 
کے ماکز اور کامل توجہ کے ساتھ عبادت الہی کرے کے لئے 
پر سکون ماحول رکھنے والے مقامات کی حیثیت رکھتی ھیں لیکن اب 
پاکستان اور ھندوستان میں بعض خانقاھیں غختم هو چکی ہیں اور بعضں 
کی خالت ایسی ےہ جیے اصل صاحب خانه پا خاص مننظم کے نہ 
هوۓ ے لاپروا کرای داروں یا ااھل منتظمین کے ہاتھوں کسی 
عارت ء ادارے یا مدرسه کی هو جایق ے لیکن بعض خانقاھیں اب بھی 
زشد و ھدایت کا سرچشمہ ہیں جہاں ہے طالبان حق یقیناً فیضیاب 
ہوبے ہیں تن 7 

اسی طرح غبر مسلموں کی باطنیت پا ریت اور اسلامی باطلیت 
” و روحانیت (تصوف) میں بھی بڑا فرق ہے ۔ غیر سلموں کی باطلیت 
یا سریت کو عموباً صالەل ا٥1/۷‏ کہتے ھیں لیکن اسلامی تصوف تو 

بر یعت ء٤‏ طریقتء معرفت اور حقیقت کا جموعہ ےر اور لن حصوزء 3/۷٥۸‏ 
ہے ید خصوصیت واضح نہیں ہوقی ۔ مستشرقین نے غر جگہ اسلام 
اور !شلامی تصوف کو غلط رنگ میں پیٹس کیا ہے ۔ اس کی وجھ 

لاعلمیٰ ہے زیادہ ان کا فطری تعصب ہے ۔ بہر حال ان کا صعنعمتا675ھ 


7 


۰ ا عو لے 
7 ہے سکع ا لے ہو یہ 
و ٭ 0 ا 


دح ا تو ھت سٹک ولا 
کر پت پچ س‫٘سر یی 


2 : ۱ اچال۔ را ۰ س3 


اور ہارا تصوف ھرگز ایک چیز نہیں ھے ۔ خیر مسلموں کی ' باطلیت“ 
میں شریعت اسلامیه اور شارع اسلام علية السلام پر امان لانا ضروری: 
نہیں ے اور رھبانیت اس کا بنیادی عقیدہ سے لیکن پہلے بیان عو 
چکا ےہ کہ اسلامی تصوف میں رھبانیت نہیں ہے اور اس کی بنیاد 
قرآنو سنت ہر قائم ھ ۔ دونوں کو غلط ملط نه کرنا چاھئے ۔۔ 
انگریزی میں اسلام اور اسلامی تصوف کے مترادف الفاط نہیں ہیں ۔ 
اسی طرح هاری سیٹکڑوں اصطلاحات کے لۓ انگریڑی میں موزوںا 
الفاظ نہیں هیں اور فه ترجمهھ ہے ان کا صحیح مفہوم ادا ہوتاے۔ 
الکریزوں کے پاس ایک لفظ مرصوذء ۷/0( تھا (جس کے معی سریت 
کے ھیں) اور اسی سے انھوں نے عارے تصوف کا تصور قائم کیا 
اور جس طرح انھوں ہے اسلام کو ۷ وانمە‌ناہذعطل) ک طرز ہر 
حصمزصةمحتحصتعطہ/۸ کہا تھا اسی طرح وہ اسلامی تصوف کو بھی 
اہی باطنیت یا سریت سمجھ یٹھے ۔ غضب یہ ھؤا کہ ہارے مترجمچن 
ےۓ بھی تصوف کا ترجمہ 'مسئی سزم؟“ کر دیا اور جتنے اعترافات 
غیر مسلموں بالخصوص عیسائیوں کی ” باطلیت ' یا ؛سریت ؛ یا ”رھبالیت “ 
پر ہو سکتے تھے وہ سب اسلامی تصوف کے سر ملٹھ دۓے۔ 
ستم بالاۓۓ ستم یہ ہے کہ بعض مسلم مفکرین اور بزرگ پایہ مسلم 
مصنفین کی کتابوں میں بھی اب تک لفظ ' تصوف؛ عیسائی ' باطلیت “ 
ہے معنوں میں لکها جاتا اور بلاحقیق دونوں کو ایک سجما 
جاتا ےہ ۔ وجہ ید عہ کہ ہم زندگی کے هر شعبه میں احساس کمتری 
کا شکار ہیں؛ اسی لئے مستشرقین پورپ کی ھر بات کو صحیح اور 
اپنے عل و عققین کی هر بات کو غلط سمجھتے ہیں ورنہ صحیح 
عقہدہ اس اس کا مقتضی ھے کہ جن معنی میں تورات ء زبور اور ائچیل 
کے آسمانی کتب ہوئنے کے باوجود قرآن پاک کو ممام کتب و صحائف 
ساوی کا اور اسلام کو جملہ اد یان کا اسخ سمجھا جاتا سے ء انھی معنی : 
میں اسلامی روحانیت پا تصوف کو بھی جو اسلام کا جسن و جال 
بلکہ اس کا کمال ےہ ء غیر اسلامی باطنیت کا ناسخ سمجھا جاۓ ۔ 

یہ ضرور ےہ کہ اسلامی تصوف اور دیگر اقوام کے تصوف میں . 
بعضص اصطلاحات مشٹرک هی لیکن ضروری نہیں کہ دونوں کا مفہوم 
بھی ایک ہو بثل5 مسجد اور گرجا دونوں عبادت گاھیں ھیں اور 
ذوئوں جگہ عبادت کی جاتیق ے ۔ روڑے بھی متعدد اقوام ہیں دکھے ‏ 
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تصوف اور اقبال ۳ 


جاے ھیں لیکن ہاری نظر میں جو مفہوم سجد ؛ عبادت ز(ماز) 
اور روزے کا بلحاظ اسلام ھے وہ گرجاء اس میں ہوئۓ وال یىی عبادت 
اور دیگر اقوام کے روزوں کا ھرگز نہیں سے ۔ لہذا جہاں تک 
اسلامی تصروف' اور اس کی اصطلاحات کا تعلق ےء ان گا ملہوم 
وھی لینا چاہئے جو اکابر صوفیہ ۓ معین کرد یا عے ۔ عالفین اسلام 
کے اصطلاحی الفاظ؛ معانی یا اعترافات کرو ذھن ہیں رکھ کر 
اسلامی تصوف پر اعتراضات کرنا زبردست اصولى غلطی ے ۔ 

عیسائی مبلغین تو بالعموم یہی کہٹے ہیں کہ اسلام اور 
اسلامی تصوف کے سر چشے عیسالیت اور فلاطوئیت ہیں لیکن یہ 
بملط پروپیگنڈا بھی اسلام اور اسلامی تصوف کی قدرو قیمت گھٹاۓ 
کی یت سے کیا جاتاے ۔ سسلانوں کی نظر کم از کم ملدرجه ذبل 
دو آیات ترآئی پر رھنا چاہئۓے تاکہ وہ دشانان اسلام کے غلط 
پروپیگنڈے اور اس کے فریب ہے حفوظ رہیں : 

(ك) الیوم اکملت لکم دیلکم و ائحمت عليکم لعمتّی و رضیت 
لکم اسلام دینا (پ ہ ۔ سورۃ مائدہ)۔ (آج میں نے ممھارے لۓ مبمھارا 
دین کامل کردیا اور حم بر ارنی نعمت پوری کر دی اور میں ۓ 
مھارے لئے مذھب اسلام پسند کیا)۔ 

() واسبغ علیکم نعمة ظاعرة و باطنة (سورۃة لتان)۔ (اور پور یکیں 
ہم نے مسجم پر اہی ظاعری و باطی نعمتیں) ۔ 
اسلام کی تٹکمیل بنی نوع انسان کے لئے ایک نعمت تھی ۔ اس کا 
ذکر آیة (م) میں کیا گیا ہے اور نعمتوں کی دو بڑی بڑی قسمیں 
(ظاھری و باطنی) آیة (م) میں ہذکور ہیں ۔ اساتھی تصوف صرف 
”باطنی نعمتوں؟“ کے حصول کے طریقے بتاتا ے اور ”ظاھری' نعمتوں 
سے بحث نہیں کرتا ۔ ھر مسلان کا فرض ےہ کہ وہ ؛باطنی؟ نعمتوں 
کے متعلق بھی ضروری تفصیّلات معلوم کرے اور انھیں حاصل کرے ۔ 
اس. کے لۓے اولاء اق اور صوفیاۓ کرام کی طرف رجوع کرنا 
ضروری ے کمولکە وھی اس گرانقدر علم ون کے اصل ماآھر اور 
ان نعمٹوں ہے عملی طور ہر فیضیاب ھوتے میں ۔ 

ا یہ نکنہ ملحوظ رھ کہ باطنی نععتیں حاصل کریےۓ کا مطلب 
اہی لعمتوں کی بخالفت نہیں ہے لیکن جب تک فضائل قلبی حاصل 


وق 
رکھ ری یں 


تھے 





کو کی ا ا مین 


نہ ہوں انمان ظاھری ثعمتوں کا غلط استبال کرتا ے ۔ٗ ا لے 
پہلے باطن کی اصلاح اشد ضروری ےے ۔ ۱ 
صوفیاۓے کرام کے عقیدے کے مطابق نین ال ے دو پہلو ہیں ۔ 
ایک انسان کے ظاھری اعال ے متعلق ےہ جے 'شریعت' کہتے ھی 
اور دوسرا انسان کے باطن اور اس کے باطنی اعال ىہ متعلق ھے جو 
طریقت؛ معرفت اور حقیقت کا جموعد ےر ۔ دین اہ کی یه 
شق شربعت ظاعری کا باطن ے اس کے غلاف نہیں (جیسا کہ بھی 
اوقات غلطی ہے سمجھ لیا جاتا ے) اور دونوں کا سر چشمەہ قرآن و سنت 
اور علماۓے حق کا اجاع ہے ۔ 
لیکن ظاھر پرست سسلان د بن اللہ کے باطنی پہلو - اسرارو رموز۔۔ 
کے منکر ہیں۔ ان کی آگاھی کے لئۓے سختصراً عرض سے کہ مارے 
دین میں ابتدا ے انتہا تک ظاھر و باطن کے جلوے موجود ہیں ۔ 
ما اپھان لانۓے کے سلسلے میں اقرار باللسان کے ساتھ تصدابق بالقلب 
کی شرط ے ۔ طہارت ظاھری کے ساتھ قلب کو کفر و نفاقی اور 
شرکے ہے پاک کرنا ضروری سے ۔ آیات قرآنی کے معنی ظاھری 
بھی میں ؛ باطنی! بھی ۔ شنوی میں تو ایک ے ز[یادہ بطن معیل ک 
ذکر سے ۔ قرآن پاک باطنی نععتوں کی تصدیق کرتا ے (سورۃة لقان 
کی آیة .م پہلے مذکور ہو چکی ے) اولیاۓ کرام تے ممام ارکان لسلام 
کے باطننی معانی و نکات بیان کرتے کے سلسلے میں متعدد رسائل مربر 
کۓ ہیں ۔ صحابد کرام میں جو اسرار دین ایک کو تعلم غوۓ 
وه دوسرے کو نہیں ہوے (کیولکہ اسرار دبن حسب استطاعت ة 
کۓے جاۓے ھیں) حضرت على کرم اق تعالول وجپه کو اسرار دبن 
کی تعلیم ی للا پر ھی سرکار :دو جہاں صلی انتہ علیہ وسلم نے 
“باب علمٴ فرمایا اور اسرار دین کی بنا پر ھی حضرت ذیقه, 
رضی اللہ تعالول عنه کو “صاحب السر وسول اللہ صلی اللہ عليه وسلم “ 
کہا جاتا تھا ۔ حضرت علىی کا قول ہے 'قلوب الاہرار قبور الاسرارٴ 
یعنی اولیاء القہ کے قلوب اسرار البی کی قبربں ہیں ۔ نبوت ظاھر اور 


ا ان القرآن ظاھراً و باطنا وحدا مطلماً۔ یعی قرآن شرف کا 
ایک ظاھر ےء ایک باطن اور 9 ئ پچ 
(این حبان مھ مسعو۸ل)م. _ .۔ ا 
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فولایت راز ے۔ اولیائی مت قبائی لا بعرفہم غیری (میرے اولیة 
ہوشیدہ رھتےٴ میں ۔ انھیں سواۓے میرے کوئی نہیں پھچان سکتا4 
شاحد ےۓے ۔ قرآن پاک میں حضرت موسول علیہ السلام اور حضرت غضر 
کا قصه موجود عے جس میں الفاظ و علملاہ من لد نا علإ! استمال. 
ہوۓ ہیں ۔ 

. مسائل معرفت و حقیقت سب اسرار کے ضمن میں آے ھیں ۔۔ 
حضرت امام زین العاید ین اور حضرت ابو ھریرہ ے روایت ےہ کھ 
رسول اللہ صلی اللہ عليهہ وسلم سے ان تک دو علم پہنچے ء ایک وه 
جو ظاھر کیا گیاء دوسرا .وہ جس کے اظہار پر بہ اندیشہ تھا که 
جہلا انھیں قدل کرد یں گے ۔ یہ اسرار ھی تھے ۔ حضرت سپیل تستری۔ 
کا قول ہے کہ ”'عالم یعنی عارف کو تین علم عنابت ہوۓ ہیں > 
ایک علم ظاھر بعنی شریعت کہ عوام کو تعلم ھوتا ے۔ دوم 
علم باطن بعئی طربقت جو صرف انھیں تعلیم کیا جاتا ےہ جو اللہ کے 
طالب اور اس کے اھل ہوں ۔ سوم علم معرفت (تصوف اسلامی کا 
اعلول و انضل مرتبه) ےہ ۔ اسی کو فقرو غنا بھی کہتے ھیںء یہ 
راز الہی سے ۔ اہے بغیر حکم خاص کے تلقین نہیں کر سکتا - 2٤:‏ 

علامه اقبال بھی خودی کا سر نہاں لا الە الا اللہ؟؛ کە کر ”انا“ 
کی سریت پر مہر تصدیق ثبت کرتے ہیں ۔ 'بال جبریل؛ میں ایک۔ 
جگہ فرماے ہیں : ِ ۱ 

حکیمی نامسلنی خودی کی کی رمز پنہانی خودی کی 
اس کے علاوہ بھاسوں اشعار ہیں اسرار دیں کا ذکر مختلف صورتوں۔ 
سے موجود ے ۔ فلسفةه خودی پر سب سے زیادہ مشہور ثنوی کا 
ام ھی 'اسرار خودی؛ رکھا اور انسان کک بابت فرماٴئۓ ہیں : 

طلسم بود وعدم جس کا نام سے آدم 
خدا کا راز ے قادر نہیں عہ جس ہہ سخن 

.سور کہف آیة ےہ (اور جے ھم نے اپنا غاص علم سکھایا) ۔ 
باد رے کە ید علم حضرت موسول ہے زیادہ حضرت غضر کو عطا 
ھؤا تھا چنا کہ اس قصہ ے ظاھر ھوتاے ۔ 
ہے( 8 ید قول متعدد کتب تصوف میں موجودے ۔ 


زساله روز ازل ہے رھا ہے محو غخرام 
مگربەاس یتنگ ودوے ھوسکانه کہن 
اگر نہ هو تجھے الجھن تو کھول کر کە دوں 
وجود حضرت آدم لهە روح ے نە بدن 
دین ھی پر کیا موقوف ہے ؛ انسان کا هر فعل اور دنیا کا هر 
6۴22 ہوتا ے ۔ چنا ید کہا جاتا ہے :کہ ھو 
ظاعر کا ایک باطن ےہ نہواظاھر بے زیاد وقزت ‏ گیز ای اوز ایت 
رکھتا ہے ۔ اسی طرح شریعت کا بھی ایک باطن ہے جسے طریقت:. 
کہتے ہیں ۔ ان معتی میں شریعت جسم ے او یت سان 
شربعت قلعہ ے اور طریقت خزائہ ۔ قلعہ کہ بغیر هحزائے کی حفاطت 
نہیں ہو سکتی ۔ اس ہے ایک کمتری اور دوسرے کی برتری ھرگز 
. مقصود نہیں بلکہ یہ بتانا مقصود ے که دونوں کی باھمی نسبت اور 
|ھمیت کیا ے ۔ 
طریقت میں غخاص طور پر وجود حقیقی ؛ حقیقت انسانیھ ؛ ا١س‏ 
کے عروج اور حضول قرب الہی وٹمیرہ ہے محث کی جاتی ے اور شرو 
ے آخر تک اس کا تعلق ؛حقیقت ھدی' اور تعلیات چدی ہے قا 
رھتاے ۔ اس ے اندازہ ہو جاۓ گا کہ همارے تصوف کا تعلق 
الف ہے ی تک اسلام ے سے اور عیسائی راھبوں کی ' باطنیت۶ کو 
اس ہے دور کا بھی واسعلہ نہیں ۔ یہ بھی ملحوظ رے کہ جو 'معتقین ؟ 
وحی' الہی اور سرکار دو جہاں صلی اللہ عليه وسلم ہر امان لہ 
رکھتے ھوں؛ ان کی راۓ ہارے تعبرف کے بارے میں قابل قبول . 
نہیں ہو سکنی ۔ ١اس‏ معاملے میں قرآن پاک هاری ثائید یوں کرتا هے : 
() ان الظی لا یغنی من الحق شیا ۔ سورۂ جم تی 


. خلاش ہیں ظن و تخمین !, ہے کام نہیں چلتا) ۔ 


0 و ہردع۲۔ 
(ہس جس کو اہ هدابّت کرنا چاخا ے >2 
ےم کھول دتتاے)۔ 

7 ! نرے غلعغیاله :خیالات جن کي تالید 0۳۶ 
اھ هو اسیٰ زس سے میں آے ہیں ۔ سورۃ غبم تی آیق وع بن وڈ - 


7 اج جن ٍ 7 ٦‏ 
پیٹ کاو سا و ھا رع ى : یا َ 


تمزف' اور اک : َ+> 


.027 موا کەه ”ھداہت؟ وھی ےہ جو فضل ایزدیء اسلام اور 
: شرح صدر پر مشتمل ہو ۔ جو مفکرین خدا و رسول اور اسلام ‏ پرٴ 
امان نہ لاے ھوں اور شریعت اسلاممہ کے پابند لہ ھوں انھیں ئ٭ 
ہم ”ھدابیت یافتہ؛ سمجھ سکتے ہیں نہ ان کی 'ٴوجدانیات؟“ کے قائل 
ہو سکتے ہیں ۔ واضح رے کهھ یہ معاملہ 'تلاش حق؟ اور 'اسلام“ 
ے متعلق ۓے اسی لۓ اس میں غیر مسلموں کے انکشافات و 
”الہامات؟“ اور مارے صوفیاۓ کرام و اولیاۓ عظام کے مکاشفات۔ 
و مشاھدات میں فرق کرنا ضروری ے ۔ 

اب اسلامی تصوف اور فقر و طریقت کی دیگر ضروری تفصیلات۔ 
بیان کی جانی میں : 

توف کی لفظی تمحقیق میں ضرور اختلاف پایا جاتا ے لیکن اس۔ 
کے معنی و منشاء کے تعین میں اختلاف کی گنجائش نہیں ھے ۔ اسلام 
کے متعدد شعے ایسے ‏ ہیں جن کا معنوی وجود آنحضرت صل الہ عليه وسلم, 
کے زہاۓے میں ضرور تھا لیکن ند و مدون هوے تھے ند اس وقت 
تک ان کے لے یا ان ہے متعلقہ مسائل و امور کے لئے اصطلاحی, 
الفاط نجویز ہوۓ تھے ۔ مثلا الفاظ حافظ ء قاری ء محدث ء لفلیه ؛ یا 
علم تبوید؛ حدیث اور فقہ ہے تتعلق ممام اصطلاحات سب بعد کک . 
ایجادات ہیں ۔ اسی طرح فقرو تصوف موجود تو تھے لیکن الفاظ 
”صوق' اور ”تصوف' کا تعین کچھ عرصہ بعد ھؤا جب کہ اس کی 
ضرورت بحسوس ہوئی ۔ 

آحضرت کے زماےۓ میں لفظ صحابی' متاز حیثیت رکھتا تھا ۔۔ 
اس کے بعد 'تابعین؟“ پھر 'تبع تابعین؟“ کا دور ٦‏ ۔ ان کے بعد 
جب قلہ و فساد کا زور زیادہ هؤا اور دنیا پرست مسلإنوں کی کثرت 
عو گلی تو ستقیوںء پرہیز گاروں اور کثرت ے اتہ کا ذکر 
کرۓ ‏ والوں کو لوگ ۂصوقٴ کے لقب ہے یاد کرۓ لگے تاکھ 
حقٴ پرسخوں اور نفس. پرستوں میں امتیاز پیدا هو جا ۔ تصوف کہ 
۱ تعریف اور اس کی امتمازی غصوصیات کے تعلق قدیم و جدیلہ 
او فیا کی ابو میں شار اقوال موجود ہیں جن کے اعاد+ 
ک: اس طتمن مضمون: میں گنجائش نہیں عے لیکن ان سب کا خلاصفہ 
سی کہ تر کڈ نقی اور تطہیر قلب کے ذریعه قرب البی_ حاصل 


5م پا کاو -- 


و ا وی رر و پا9ا یہ ںآ کچھ جرے ہے ارگ کول کم 
یت کی کس ِ- ا پت ا کوک را یو سی کو چا وہ ہیں 
.- ٭ ا ۲ و کودقےعيی کے 
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ڈ۸ اقبال کے 1شت تہ 
کر کانام تصودے ۔ حصول قرب کی کوشش اس تعریف ہے 
خارج نہیں ہے ۔ اسی لحاظ ہے اسے *علم باطن “ یا 'ھلم قرب؟ بھی 
کہتے هی ۔ 

() تزکیڈ نفس ہے ماد نفس کو اخلاق ڈمیمہ ہے ہاک 
کرنا ے (بہ معاشرۓ کے درمیان نیک نفس انسان بن کر رھنے ہے 
متعلق ےہ) ۔ 

(م) تطہیر قلب ہے عراد یہ ہے که قلب کو کفر و نفاق اور 
عرآسم کے فسق وفجور ے پاک کیا جاۓ اور اے امان بالغیب! 
اور صحیح توحیدة ے آراستہ کیا جاۓ (یه اللہ اور دین الہ کے حقوق 
دا کرےۓ ہے متعلق ے) ۔ 

(م) حصنول قرب ہے مراد قلب کو غبر الہ کے وہم سے خا یف 
کرااور ہے توحید ڈاتیق ے آرامتہ کرنا ے تاکة ھم صحیح معی 
میں 'موحد؛؟ بن کر قرب الہی کی اعلیلٰ منزل پر فالز هو سکیں ۔ 
اس منزل میں صوی 'فانی ز خویش ؛ باق محق؟“ هو جاتا ھے ۔ اسی 
کو 'فقر'“ کہتے ہیں اور اسی پر حضورے فخر کیا ے (النٹر فخریء 
تفصہل آگے ملے ی) ۔ 

مومن کا ارتقاے روحائی اٹھی مراحل ے گذرتا ے ۔ اس میں 
معاشرے کو ترک نہیں کیا جاتا (امواقفق حالات ہے لا ےشک 
جائز بلکہ ضروری ہے ۔ الاال بالنیات) ۔ اسلامی تصوف میں 
افراد و معاشرہ کو اسلامی اصولوں کے مطابق تزکیہ نفس اور تطہر 

تصوف میں غیب و شہاذت ہے عموباً عالم تنزیه ارر 
عالم تشیبہ سراد ہوتے ہیں ۔ تفصیل کی یہاں گنجائش نہیں ۔ ‏ 

2 'توحید؟ باری تعالول ثبایت نازک مسئله ے ۔ اس میں ڈرا 
سی لغزش کفر و شرک تک پہنچا سکتی ھے اس لئے صوفیاے کرام 
ے اس کی جالب بوری توجہ کی ےہ اور کامل تحقیق ہے کام لیا ہے ے 
ان کی مدد کے بغیر مسثلڈ توحید اچھی طرح سمجھ میں تہپیں آنا۔ 
آئندہ صفحات میں ایک جگہ اس گی قسمیں مع ختصر تعریف بیان کی 
کئی ہیں۔ در اصل ای سئلہ کی تحتقیق وا تشریح اسلامی توف 
کی جان ے ۔ ہت 


ود ۰ 


5 


قلب گی تربیت دے کر 'خلیفة اللہ فی الارض' (نفس پرست حاکم 
ی الارض نہیس) اور بشرط طلب و ھمت 'مقرب الہی؛“ بنلے کے قابل 
بنایا جاتا ے ۔ شوق و طلب میں آگےہ بڑھنا اور ' ہمت ہے کام لے 
کر ملزل مقصود تک پہنچنا خود سالک و طالب کا کام ے ۔ 

اگر ہارا یہ عقیدہ صحیح ہے (اور یقیناً صحیح ے) کہ جملہ 
ابیاے کرام نے الہ کے بندوں کو اسلام (یمعنی توحید و حصول 
اغلاق البیة) ھی کی دعوت دی ے جس کی تکمیل آحضرت صل اللہ 
عليه وسلم کے ذریعه ہوئی تو یه دعویل بھی صحیح ے کہ 
تصوف اسلامی کا وجود شروع زمانه بعشت انبیاء سے دنا میں موجود مھ 
اور وہ بھی اسلام کے ساتھ ساتھ سرور عالم صلی اللہ علمہ وسلم 
کے ذریعہ پايه تکمیل کو پہنچا اور جب ہم قرآن پاک کی آیة 
ولکل قوم اد (اور مام اقوام کے لئے هادی ہیں) سورة رعد آیة ے ۔ 
پر ایمان رکھتے ہیں تو اس بات پر بھی کیوں آ ان نہیں رکھتے کهہ 
ان میں بھی توحید الہی ؛ اغخلاق و روحانیت اور صفاے باطن 
کی تعلیم کے کچھ نقوش ضرور باق ہوں گے ۔ لہذا اگر مارے 
مذھب و مسلک (اسلام و تصوف) ہے ملتے جلتے بعض خیالات و عقائد 
دیگر مالک یا اقوام میں نظر آلیں تو ھم غود اہنے اسلام با تصوف 
ہے بد ظن کیوں هو جائیں اور اس پر 'ویدانی تعلمء 'فلاطوثیت؟ 
اور عجمیت ۶ کا لیبل لگا کر اے مسترد کیوں کریں ؟ کیا اسلام میں 
ایسے احکام نہیں ہیں جن میں دیگر مذاھب کے احکام سے مائثلت و مشابہت 
پای جاتی ے تو کیا اس بنا پر آپ اے مبحییت بجموعی مسترد کرئتے 
پا اس اس کا اعتراف کرئے کے لئے تار ھیں کہ وہ (عماذ بالق) 
الہامی و منفرد مذھب نہیں بلکہ ختلف اقوام یا ,مالک کے چند احکام 


کا مجموعہ ےہ ؟ یہ تو اس طالب علم ی مثال”ہوئی جؤ حصول علم ٴ 


کی تکلیف سے لے کے لئے ایسے بپانے تراشتا ہے جو معقول نہ ھوں۔ 
ہہر جال يہ نظربہ کہ اسلامی تصوف میں بعض باتیں ”بظاھر!' 


٤‏ اھر ال لئے کہ اس میں حقیقتاً هر بنیادی حکم و عقیدہ 
قرآن و سن نے ماخوذ ے یا اے علاۓے حق (اولماء الہ) کے اجاع 
کی تائید حاضل ہے ۔ ترجموں میں بعض الفاظ مشترک ملتے ہیں ؛ اس 
“لئے ععلوی ٹمائلت کا دھوکا ہوتا ے.۔ 


0۲٣ .‏ تصوف اور اقبال چو حور 


:. کے ' : 
2 ں لی ون ہے ایک و سا و ا کی اہب شش کت کر 
ہھم ع 2 ٠‏ ہک و 
۹ى ےت > فی جو 
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ویداتی ء فلاطو ؛ ٹو فلاطرنی' احکام یا نظریات کے معائل ہے 
لئے ای اسلام ھی ہے کوئی تعلق نہیں ؛ ھرگز ثابل قبول نہیں : 


جا 


ھوسکتا ۔ اس موضوع پر مزید روشئی آئندہ سطور میں بھی انٹاسب _ 


موافع پر ڈا یل کی ے ۔ 


مکارم اغلاق کی بابت سرکار دو عالم صلی اللہ علیہ وسلم کا 


ارشاد گراسی حے : بعثت لا عم مکارم اخلاق (نجھے مکارم اخلاق کی تکمیلَ 
کے لئے مبعوث کیا گیا ے) اور فرآن پاک میں ے : یزکیھم و یعلسہم 

الکتاب والحکمة (وہ مھارے نفوس کا ت زکیە کرتا اور سو 
و حکەت کی تعلمم دیتا ے ۔ سورة جمعہ ۔ آیت :م) صوفیاےۓے کرام سے 
پھاں ”کتاب' ہے احکام شریعت اور ”حکمت؟ ہے علم قرب الہی 
ساد ما ے ۔ اس کی تالید دیکر آیات قرآنی اور احاد یت لبوی ہے 
ھوقیق سے ؛ لیکن تفصیل کا یہاں موقع نہیں ہے ۔ 


قرب و حصول قرب ہے ثبوت کے لئے آیة: واسجد واقترب (سجده . 


کر اور نزدیک هو ۔ سورۃ العلق ۔ آیة ۱۹) کافق عے۔ مزید ثبوت 


کے لئے سورۃ واقعد ملاحظهہ ہو ۔ جس میں تین جاعتوں کا ذکر ہے ۔ ٠‏ 


() اصحاب بیمین ۔ (م) امحاب شال اور (م) مقرین۔ 

علم دبن کی پیروی یعنی اعمال صالحد اور معاصی کے لحاظ ہے 
پہلی دو جاعتیں میں اور ذات الہی و حصول قرب کی نسبت ے تیسری 
جاعت یعی مقربین کا ذکر ہے ۔ اصحاب یمین کو جو احکام ال ہی 
گے بابند ھوں گے فسلام۔ لک (پس سلام ہے ان پر ۔ ہپے؟٢۔ع )١۵‏ 
لَ خوشخبری سنائی گئی ھ ۔ اصحاب شال کو جن کی زندگ 
ہلالت و گمراھی میں گذری ہو گی ؛ ننزل من حەم و تصلیة جح 
پس ان کی سیانی گرم پانی سے هو گی اور وہ جہنم میں داخل کۓے 
بائیں گے ۔ پےء) کی وعید موجود ے اور مقربین کے لۓ روح و رمان 
۔جنت ثمیم (پ ے) یعنی راحت و روڑی اور آزادی کی بشارت دی, 
لی ے ۔ ۔ ظاھرے کە عشاق الہی کو دیدار الٰھی کی ثعمت ہے ڑیلامٴ 
احت اور کس چیز میں مل سکتی ے ۔ لقاء حبیب ھی ان کا رزق ہوگا 
ہر نپایت آزادتی ہے ساتهھ وه ان نعمتوں ے لعف اندو ز هو 
ہیں کے ۔ 


صولیاۓ کوام کے بیانات ہے واضح موا بے کہ تصوف او ۱ 
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اب ا صصون اور آقال 2 
درجۓ ہیں : شریعت ؛ طریقت ؛ حقیقت اور معرفت ۔ حضرت امام غزالى 
ے اس کی تشبمة اخروٹ ہے دی ے۔ یعنی جس طرح اخروث میں 
پوست ‏ استخوان؛ مغز اور روغن ہڑتا ے جو ایک دوسرے کے 
لئے لازم ملزوم ہیں اور جن میں روغن اہم ترین ہے ء اسی طرح 
شریعت ؛ طریقت؛ حقیقت اور معرفت کاٴحال ے ۔ چاروں ایک دوسرے 
ہے صبوط ہیں اور ان میں جادہ و منزل دونوں موجود هیں۔ 
وما غلقت الجن والانس الا لیعبدون (بارہ ےم ۔ ع م۴ ء اور نہیں 
پیدا کیا ہم نے جن وانس کو مگر عبادت کے لئے) ۔ عرفا کہتے ھیں 
کہ یہاں 'عبادت' ہے سراد 'معرفت/“ے جس کا بپھیلاؤ عرفان ننس 
ہے عرفان الہی تک ے بلکه آخر الڈکر کا دارومدار اول الذکر پر ے۔ 
چنانچہ حضرت علىی کا قول : من عرف نفسہ فقد عرف ربہ کایق 
سشہور ےہ اور اس پر صوفیاۓ کرام کا ایمان ہے ۔ ان کے عقیدے 
کے موجب 'معرفت؟' یه ےہ کہ 'توحید وجودی؟ سالک کا حال 
بن جاۓے اور وه عم اوس٤‏ همفه از وست ؛ عمه در اوست وغرہ 
سب پر حاوی ےہ بلکہ حقیقت و معرفت کی منزل میں 'ہمہ؟ کا خیال 
بھی غلط ے۔ اس ملزل میں فقط ”ہو٤‏ ے۔ چنا چہ حضرت منصور حلاج 
کے متعلق ایک شاعر کہتا ے : 
عضرت منصور کہتے ہیں انا بھی حق کے ساتھ 
دار تک تشریف لے جائیں جو اتنا ہھوش ےھ 
اور حضرت اقبال بھی اسی کے قالل ہیں ۔ چنانجہ فرماتے ہیں : 
مثا د یا مرے ساتی ۓ عالم من و تو 
۱ ای رہ سے 
ایک جگہ یه ارشاد ھوتاے : 
جہان دل جہان رنگ و ہو نیست 
دراو ہست و بلند و کاخ و کو یست 
زمین و آسمان و چار سو نہیست ‫ 
دریں عالم بجز اللہ ھو؟؛ نیست 
واضح رہ کہ اس منزل میں 'عبد“ اللہ نہیں بن جاتا بلیہ '”عبد“ 
رھٹا می نہیں ء اللہ ٴھی اللہ رہ جاٹااے ء ان معنی میں کە صفات عبد یىی 


سط8 ٠‏ اقیال ۱ 


صفات حق ہیں ممو ہو جاتی یں ۔ آیات قرآنی مثلاً فلم تقتلوا ھم ولکن القہ 
٠‏ قتلہم وما رمہت اذ رمیت ولکن اق رمول! اور بد اق لوق ایدیہم2 ے 
یہی ثابت ھوتا ے ۔ 

- نیز حدیث 3 قدسی ےہ : (صرف ترجمہ پیش کما جاتاے) ۔ 

”حق تعالیٰ ارشاد فرىاتا ےۓ کہ میرا بندہ ھمیشہ نفلوں کے 
ذریعه قرب حاصل کرتا رھتا ے ء یہاں تک کم میں ہے اپنا حعبوب بنا 
لیتا ھوں تو میں اس کا کان هو جاتا ھوں جس ے وہ سلتاے ؛ اس 
کی آنکی بن جاتا عوں جس کے ساتھ وە دیکھتاے ء اس کا ہاتھ هو 
جاتا ھوں که اس ے وہ پکڑتاے ء؛ اس کی زبان بن جاتا ھوں جس 
کے ذریعے وہ بولتا ے اور اس کا پاؤں هو جاتا هوں که وہ ان 
کے ساتھ چلتا ے ۔ پس وم میرے ساته سنتاء دیکھتا اور چلتا ے اور 
سب کچھ کرتاے “'۔ 

غور ہے دیکها جاۓ تو اسلامی تصوف میں ت زکیه نفس ٭ 
صفاے باطن اور عبادات ظاھری و باطنی سب کا اصل مدعا بھی ےہ 
کہ غیریت مٹ جاۓ اور حق ھی حق رہ جائۓ ۔ ' جہاد فی سبیل اللہ“ 
دشمن+* حق کو مٹاۓ اور حق کے استحکام کے لئے ےہ (فتوحات ماک 
اصل غخرص نہیں ے) 'فنائی اللہ اور ”با باللہ“ کا مطلب بھی اسی 
یقین کا حصول سے کہ حق کے سوا کوٹی وجود (غیر حق) موجود 

ا الانفال ۔ آیة ے (اے رسول آپ نے انھیں قتل نہیں کیا بلکە اللہ 
ے انھیں قتل کیا اور جب آپ نے وه ربت بھینی تھی تو آپ ے 
نہیں اللہ نے پھینکی تھی) ۔ 

2 سورة تح ۔ آیة .لم ز(ر(ے شک و لوگ جو تجھ ے بیعت 
کرۓے ہیںء؛ در اصل الہ ے بیعت کرتے ہیں ۔ اللہ کا ھاتھ ان کے 
هاتھوں پر ھے) بیعت لینے والے کا ھاتھ ان کے ھاتھ پر ھوتاے جو 
بیعت کرتے ھیں ۔ واقعۂ ہذکورة الصدر میں رسول اکرم صلی اللہ 
عليه وسلم کا دست مبارک بیعت کرے والوں کے هاتھ پر تھا۔ اے 
اللہ پاک خود اپنا هاتھ فرسارھاے ۔ 

۱ 3 غاری ۔ 

4 ادشن حق؟ انسان بھی هو سکتاے اور خود اپنا نفس > 
خیال ء ۔ارادہ اور فعل بھی ۔ اسی لۓے کہتے ھیں کہ 'جہاں حق 
نه خو وھی شررے؟ پا 'جس حدتک حق نە ھو؟ اس حذ تک 


تصوف اور اقبال +٣‏ 


نہیں ے ۔ اسی کو تصوف میں '”حق الیقین“ کہا گیا ےہ ۔ ظاہر ھے. 
کہ حق کے مقابلے میں باطل ھی هو کا۔ اگر باطل کو واقعی موجود 
مانا جاۓ تو یه بھی ماننا پڑے کا کہ اے حق ے پیدا کیا ےے جو 
صرح از روۓ نص قرآنی غلط جج (آبات قرآنی آئند صفحات می 
مذکور ھیں) ۔ 

”حق الیقین“ کا درجہ عشق رسول میں فنا ھوے کے بعد ملتاے 
کیرنکە عشق و اتباع رسول ھی عشق و اتباع خدا ہے ۔ قرآن پاک 
میں شروع سے آخر تک یہی حقیقت واضح کی گئی ھے ء عشق رسول میں 
غناثیت کا مطلب یہی ہے کہ ظاھری و باطنی تعمتوں کہ حصول کہ لئے 
آپ کی اتباع پورے خلوص کے ساتھ کی جاۓ ۔ 

اسلامی تصوف میں خداورہول کی عبت کے چار درے بتاۓ 
جاے ھیں یا بالفاظ دیکر طالب مولیل کو مولول تعالول تک پہنچنے 
کے لئے اسی سیڑھی ہے کام لینا پڑتا ے جس کا پہلا زیلہ شریست > 
دوسرا طریقتء تیسرا حقیقت اور چوٹھا معرفت ے اور اس کے بعد 
بھی وہ ای اھلیت اور فیضان قدس کے مطابق ھی درجة قرب و کمال 
پر فائز هو سکتاے ۔ 

چناچہ تصوف کے زینه اول (شریعت) میں سالک کو پہلے 
توحید شریعت کی بابت اپنا اعان درست کرانا پڑتا ہے جو یم ےہ 
که وہ نه صرف زبان ے لا اله الاالتہ کے بلکہ قلب سے بھی یه 
شر عے اور ان تمام صورتوں میں جہد و جہاد لازم ہیں ۔ انسان کی 
شکل بعض آئینوں میں ٹیڑھی ترچھی نظر آنی ہے ۔ قصور یا نقص. 
ینوں میں ء ند اس شخص میں جو آئینہ کے مقابل ہے نە اس کی 
اصل صورت میں اع ٤‏ نهہ دیکھنے والے کی نظر میں ھے ۔ اسی طرح 
وجود حق تعالیٰ ھر نقص سے پاک ھہ۔ نقص یا شر کا تعلق 
فانی ڈوات اشیا پا تعین و تجسم یا آثارو انعال وغیره سے هھوتاے 
جو حسب استعداد ذاتی حق کا آلینه ھوے ہیں۔ انسان میں شر 
یا باطل پر غالب آے کی استعداد سب سے زیادەھ ؛ اسی لئے وھ 
قابل مواخذہ سے ۔ اولیاء اللہ میں یه استعداد بہت قوی ہوتی ےہ اور 
اس میں بھی درجات ھوے ھیں ۔ 


م۴ اتبال 


تصدبق کرے که بجز ذات الہی نہ کوئی معبود ھے لە مقصود 
نع عبوب لف موجود۔ اس توحید پر قائم ہو جاے کے بعد ھی 
نظام شریعت کے دیگر شعبه جات بعنی اواس و ٹواہی کی تکمیل ء 
سیاست مدان ؛ء انتظام محلکت ء معاشیات ء بیت الال وغبرہ کا انتظام ‏ 
خغدامت خلق الہ ء؛ عبادت و مکارم اخلاق کا نمیر آ سکتا ے یعنی جب 
تک عقيدۂ توحید درست ته هو مندرجہ بالا مام امور غیر اسلامی 
رمیں کے (خواەء ان کے اغیام د بنے والے نام نہاد اور بر غود غلط 
''مسلان؟؛ ھی کكکیوں نهھ هوں) کبونکهہ اسلام کا بئلیادی عقیدہ 
عقیدۂ توحید _عے ۔ 

رضیکھ استقامت بالتوحید کے غبر صوفیاۓ کرام کے نزدیک 
زندی کے یە ممام شعے پا مشغلے غیر اسلامی ہو کر رہ .حاتے ہیں ۔ 
واج رے که مذکورہ بالا ممام امور ہارے تصوف کے پہلے سرحلے 
ہے تعلق رکھتے ہیں اور اس اولیں مرحلے میں بھی تصوف ھی ایک 
مسلم کو خواهھثی نفس یا عبت دنیا کو اپٹا معبود بنا لینے ہے باز 
رٹهتا ے اور اس کے دل کو صرف معبود حقبقی کی مچی عبت ہے 
پر کرتا ےہ خواہ زندی کے کسی شعبے ہے اس کا تعلق ہو ۔ اس 
لحاظ ہے پغیر صوف بلے کوئٹی شخص حققی معتی میں ”نلم“ ھی نہی 
بن سکتا ۔ 'ٹائب حق' بنا تو بہت د ور ہے ۔ 

جو شخص بەھ پابندی* ھوش و حواس شریعت مطہرہ سے 
روگردای کرے ؛ وہ اکابر صوفیاء کۓے نزدیک مردود ‏ ۔ اسی طرح 
جو باطن کو فراموشں کر کے صرف ظاھر میں الجھا رے وہ بھی ان 
کہ نزد یک جانور ہے زیادہ گمراہوے ۔ اس کی تصدیق قرآن پاک 
یوں کرتا ہے ۔ لہم قلوب لا یفقہون ہا ولھم اعین لا ببصرون بہا ولوم 
اذان لا یسمعون بہاء اولٹک کا لانعام بل ھم اضل (یعی ان کے دل ھهیں 
لیکن ان ہے سمجھتے نہیں ء ان کی آنکیسی ہیں لیکن ان ہے 
د یکھتے نہیں اور ان کے کان میں لیکن ان ہے سلتے نہیں ۔ یہ لوگ 
ڈ عوروں کے مانند ہیں بلکه ان ے بھی زیادہ گمراہ ۔ پہو۔ع ۳َ)۔ 
بہاں دیکپناء سٹنا اور سمجھنا باطن کی نسبت ہے تع ورنه ظاھر کے 
لئے تو کان ء آنکھ اور دل ڈھوروں یىی طرح ان کے پاس بھی هی 
لیکن وه ان سے حقیقت رسی میں مدد نہیں لیتے (جو ان کا فرض تھا)۔ 


١س‏ لئے انھیں ڈھوروں ے زیادہ گمراہ کہا گیا ۔ 


تصوف اور اتبال 22 


صوفیاۓ کرام نے توحید کی چار قسمیں بیان کی ھیں : 

'اول ۔ توحید شریعت اور اسکی ضد شرک شریعت ے جو یہ ھۓ 
له اللہ تبار ک و تعالیل کی ذات و صفات اور انعال میں کسی کو 
شریک کرناہ جب قلب اس شرک سے خالیل ہو جاتا ھے تو 
توحید شرعی قا مم ہو جاتیق ہہ ۔ مشرک کو اللہ نہیں بخشتا ۔ بای 
جس گناہ کو چاعہ کا بش دے گا۔ عامة المسلءین کے لئے یہی توحید 
”لغایت کرتی ے۔ دوم۔ شرک طریقت سے ۔ خدا و رسولء 
عبد و معبود؛ خالق و لوق کا ثابت کرنا (بلحاظ وجود حقیتی) 
ٹڈرک جلی عے اور اس کے بر عکس توحید طریقت ےہ ۔ سوم ۔ 
شرک حقیقت ؛ صفات کو غیر ذات سجھنا ہے ۔ اس کے ہرعکس 
توحید حقیقت ہے ۔ چہارم۔ شرک معرفت۔ ام و مسمیل میں 
میز کرنا۔ یه شرک اخمی ےہ ۔ اس کے برعکس توحید معرفت حے ۔ 
پس ان چاروں قسموں کے شرک کی باز پرس ان پچاروں مراتب 
والوں ے ھؤ يی!۔“ 

اوہر مذکور ہو چکا سے کہ عام مسلانوں کے لئے (یا ایمان کے 
ادنول درجھ میں) توحید شریعت ھی اق ھے بشرطیکه وه اے اچھی 
طرح سمجھ لیں اور اس پر عامل بھی هو جائیں لیکن اسلامی تصوف 
انسان کو بلند تر سطح پر لے جاتا ے اور توحید کی باق تین اقسام 
ے بطور خاص بےعحث (رتا ع۔ ان اقسام توحید تا تعلق انسان کے 
باطن اور اعال باطی ہے سے ۔ توحید کی مذکورہ اقسام کی باریکیوں 
کو 'اسرار؟' کا نام ديا گیا ے کیونکہ وہ عام مسلانوں کے لئے 
نہیں ہیں صرف خاص بلکه اخص مؤەنین کے لئے ہیں ۔ ایمان و انسانیت 
نی عام سطح ے بلند و برتر هو کرھی انسان بلند تر توحید (طریقت ء 
حقیقت و معرفت) کا رنک (صبغة اةہ) اختیار کر سکتا ے۔ اسی 
حالت کو 'باطی معراج؛ء 'قرب ا ی اللہ یا ”وصل ال ی اللہ وغیرہ 
"ضہنے ہیں ۔ يہ نعمت باطنی اسی دنیا میں رہ کر ء حقوق العباد ادا 
کرتے ہوٹے حاصل ہوقق حے۔ البتده يہ حالت ذوق ؛ وجدایق اور 
انفرادی ھوتی سے - اے اسلامی تصوف میں حال اور معرفت کہتے ھیں 


تعلم غولیه ۔ صفحه وے ۔ 


+۳ اقبال 


جس کا بیان عال ےےء جو ببیان کیا جاتا ھے وه علم معرفت ے 
معرقت نہیں ۔ اس کا مزید ذکر آئندہ صفحات میں وحدت الوجود اور 
حقیقت انسانیہ ونحیرہ کے تحت ملے کا ۔ اس ہے پہلے ”غلافت ی الارقی؟ 
کے متعلق کچھ عرض کر دینا ضروری ے ۔ 

واضح رے کہ اقبال نے اسرار و رموڑ میں 'ثیابت الہی ' 
اور ”نائب حق؟؛ کے الفاظ زیاده استعال کے ہیں ۔ اس ہے ان ک 
مراد اسلامی حکومت ہے ۔ صوفیاے کرام کے عقیدے کے مطابق 
دوھی شخص 'نائب حق؟ٴ کہلا سکتا ے جسے قرب و ولایت کی 
نععتیں بھی حاصل ھوں لیکن اقبال ے اتی بذکورە نظموں میں 
”ولایت۶؛ اور 'اولیاء اللہ“ کا ذکر (سیاسی مصالح کی بنا پر) نہیں کیا 
لیکن بعد میں فقرو قلندری کے تحت اتھی امور کا ذکر پر زور الفاظ 
میں کیا ھے اور آخر تک ان کے "کلام میں قلندری کی پر زور وکالت 
ملتّی ھے۔ کتب تصوف میں ظاھری ئعەتوں ے استغنا اور باطُی 
نعمنوں یعنی توحیدء حقیقت و معرفت میں امتغراق کو قلندری کہا 
گیا عے ۔ علامه کا قلندر بھی انھی صفات کا حامل ے ۔ 

بہرحال صوفیاۓے کرام کے عقیدے کے بھوجب اس موضوع کا 
خلاصہد بے ےہ لہ جب مومسن 'امانت الہیه؟“ کا استعال کائنات کے 
مقابلے میں کرتا ہے تو وہ 'خلیفة اللہ ف الارض؛“ کہلاتا ے اور جب 
خالص خدا کے لئے رتا عہ تو 'ولی؟' کہلاتا ھے۔ کبھی ایک 
حالت کا غليه ھوتاعہ کبھی دوسری کاء لیکن آخر میں یھی ھوتا ےہ 
لە الہ کی حبت سب پر خالب آجایق ے اور صوق مقام ولایوت ک 
مسرتوں میں زيیاده ہے زیاده مستفرق رھنے لگتاے ۔ اس وقت وہ 
”انسان کامل' کہلاتا اور ے پناہء قوتوں کا حاسل ہوتا ے ۔ 

ان خصوصیات کے پیشی نظر امامت ء علافت ؛ اسلامی حکوبت 
اور مسلم ملکت چاروں میں فرق ے ۔ اساست اور خلافت میں ولایت 
کی نسبت مقدم ھ ۔ اسلامی حکومت کی بثیاد ظاھری احکام شریعت 
پر قائم رھتی سے جیسا که دور خلافت راشدہ میں تھا لیکن ارباب 
'خلافت؟؛ کے لے ضروری ے له وء اھل ولایت بھی ھوں۔ 
مسلم مملکت میں مسلانوں کی حکومت ہوقق عے لیکن ضروری نہیں کهھ 
وه سو فق صد اسلامی اصولوں پر مبی ہو ۔ چاروں میں بیعت 


تصوف اور اتبال ۳٣‏ 


ضروری ے حالالکہ چاروں میں بیعت کی غرض اور صورتیں متلف 
ھوتیق ہیں ۔ ان الفاظ کو اکثر ان کے صحیح مفہوم پر نظر رکھتے 
ھوے استعال کیا جاتا ےہ جس کے باعث غلط مبحث هوتا اور 
غلط فہمیاں پیدا هو جاتی ہیں ۔ 

اقبال نۓ ”غلافت فی الارض' یعنی ایسی حکومت کے قیام 
کی جانب پوری قوت سے توجہ دلائی ے جو اسلامی احکام پر قائم ہو 
اور جس کے باعث اخلاق و روحانیت کو فروغ حاصل ہو ۔ ان کا 
اولین مقصد یه تھا کہ بلحاظ قوت و اقتدار ملت اسلامیے دا یىی کسی 
قوم ہے پیجھے نہ رھے اور داخلیٰ طور پر وہ اسلامی اصولوں پر 
عمل کرے ۔ 

صوفیاۓ کرام نے فقرو ولایت کی جانب اد توجە صرف ک 
اور سیاسی غلبه و اقتدار اور معاشی فارغ البال یل وغیرہ کی طرف نسبتاً 
کم ء؛ کیونکە سیاسی وجوہ کے علاوہ ان کے عقیدے کے مطابق جب تک 
ان چیزوں کی بنیاد اخلاق و روحانیت پر قائح نہ هو ء انسان ء انسان 
کہلاۓ کا مستحق نہیں بنتاء نه انسانیت کو فروغ حاصل ہوتا ے ۔ 
اقبال کو بھی اس نظریے سے اختلاف نه تھا ۔ چنائنبہ لاھور 
ریڈ یو اسٹیشن ے ان کا ایک پیغام! ان کے انتقال ہے چند روز قبل 
نوروز کے موقع پر نشر کیا تھا ۔ اس میں وہ فرساۓے ہیں '”'دور حاضر 
کو علوم عقليهہ اور سائنس کی عدع المثال ترقیاتك پر بہت بڑا 
غخر و ناز ھے اور یہ فخر و ناز ہلا شبہ حق بجانب ے . . , لیکن 
ان ممام ترقیات کے باوجود ملوکیت کے جہر و استبداد نے جمہوریت ٭ 
قومیت ء فسطائیت اور خدا جاۓ کیا کیا نقاب اوڑھ رکھے یں اور 
ان ثقاہوں کے نیچے دنیا بھر کے گوشوں میں و”قدر حریت؛ اور 
“شرف انسائیت؟ کی وہ می پلید ہو رھی عے کہ تارج عالم کا کوئی 
تار رک ہے کرک مل وی اس یسل ہس زین اکا 

”اد رکھو انسان کی بقا کا راز سر وو رہ 
جب تک مام د یاکی تعلیمی طاقتیں ابنی توجه ک کو ۓض احترام انسانیت 
کے درس پر مرٹکز نه کر دیں گی یه دنیا بدستور درندوں ک 


1 مطبوعه آثار اقال ۔ صفحھ |م+۔ ہرم۔ 


7 اقبال 


ستی نی رے گ ... وحدت صرف ایک ھی معتبر ہے اور وہ نی نوع 
انسان کی وحدت سے جو سل ء زہانء رنگ و قوم ے بالا تر ے ...“ 

تاریخ شاعد عے کد صوفیاۓ کرام نے ھميیشہ 'ملوکیت کے 
جبرواستیدد'“ لو چیلنچ لیا ے اور ”قدر حریت؟؛ و ' احترام انسانیہت؛ 
کی تبلبغ انی ععلی زندی کے ذریعھ کی ھہ۔ دنیا میں خوئریزی ء 
فنه و فساد؛ ظلم و جور اور معاصی“ٴ کببرہ کی مرتکب وھی جاعتیں 
اور قوسیں ہوئی ھیں اور آسٗدہ ب_ی ھویق رھیں گی جن کے نفس اور 
فلب میں فساد ہوتا ع ۔ اس کے برعکس پاکیڑہ نفس اور طاھر قلب 
ر کھنے والے امراد ھمیضھ امن و امان کے ضامن اور مہلغ رھتے ھی ۔ 
وه خای ا ى خدمت ثرے اور انسان لو اللہ ہے سرکشی اور اس 
کی نافرمانی در سے باز رٹھنے کی کوشش کرنے رہتے ہیں ۔ اس 
لحاظ ہے 'انانیٹت' لو فروغ دیئے کے سلسلے میں تصوف اور 
صوفیاث رام لی حدمات ھی ضف اول یں نظر آتی ہیں ۔ 

صوفیاے اثرام کے دلوں میں عامة ا الاس ےہ (بلا لحاظ 
منذعب وملت) هعدردی ھوۓ کی ایک زبردست وجهھ یه ے کهہ 
ان نے خقیدے کے مطابق ٴ٤ثنات‏ کا ذرہ ذرہ معشوق حقیقی کے جال 
کا ائينه ےہ اور انسان میں اس کا ظہور بدرجۂ انم هو رھا ے ۔ 
چنانچه يه عقیدەہ ھی اس بات کا ضامن ھے کہ صوفیاۓ کرام کا 
مسلے وم واحد مسلک سے جو اقبال کے خواب لو شرمندۂ تعببر 
ٹر سنا ے جو وحدت السانيه کو پیش نظر رکھتا اور '”نسل و زبان 
اور رتکف و فوم ہے بالا آترے ۔؛ 

غرضیکه ' حلیفة اللہ“ یا 'نائب حقٴ بننے کے لئے ” حق؛ سے 
تعلی ضروری ہے ۔ جہاں 'حق' ہے تعلق لد ہو وھی 'ملوکیت؛“ 
اور '”چنگیزیس' ے جس ىى عالفت صوفیاۓ کرام تو شروع ھی سے 
کئر رۓے ہیں اور اقبال نے بمارے زماے میں کی عے ۔ 

اسلامی تصوف کا 5م يہ ھے کہ وہ نیابت و غلافت کے لئے 
افراد ثیار درے تا کە ان افراد کے کاندھوں پر جب کبھی انتظام 
علخت کی ذمه داری رکھی جاۓ تو وہ احکام قرآن و سنت کے مطابق 
اپنے فرائض بە خلوضص نیت ادا کر سکیں جيیسا لہ خلافت راشدہ 
کے دور میں فڑا۔ لیکن ١آس‏ کااصل مقصود نهھ حصول ملکت ما نہ 


تصوف اور اقبال و۹ 


اس کی جد و جہد ء ہلکه خدا۔ہ اسی لئے کہا جاتا ےے کھ ولایت حقهھ 
کا درجھ دیگر تمام نعمتوں ے اعلول ے کیونکه اس می امانات الہیه 
کا استعمال عض خدا کے لئے کیا جاتا ے ۔ 

توحید شریعت اور امور خلافت کے بعد (یا اس کے ساتھ ساتھ) 
توحید طریقت اور توحید حقیقت کی منزلیں آتی ہیں ۔ یہ اسلامی تصوف 

کی اعلیل ترین روحانی منزلیں ہیں ۔ اس سلسلے میں ”وحدت الوجودٴ 
یا 'حقیقت السانیه٤؛‏ ”رجوء ال ی انّہ؟“ اور ”حصول قرب؟“ کی وضاعت 
دروری ھب کوک یه موذوعات ایک دوسرے ہے علیحدہ نہیں کئے 
جا سکتے ۔ 


اسلامی تصوف؟ کے ماھرین اکابر صوفیه اور اولیاء اللہ 
علیہم اجمعین ہیں ۔ نھوں ۓ یہی شہادت دی ھ کہ اسلامی تصوف 
کت ترین حصه جو 'وحدت وجودٴ ؟انسان و کائنات حقیقت ' ؛ 
ج ای اللہ؟ اور 'قرب و حضور؛؟ ہے بحث کرتا هے براہ واست 
1 یک احادیث لبوی ؛ سیرت حسنه نبوی اور اجاع علاۓ حقی1 
س با عود ھا چنانچهە تقریباً سمام اک5ابر صوفيه اور اولیاء اللہ کا مسلک 
توحید وجودیٴ پر قائم تھا ۔ صرف بعض حضرات نے اس کی تعبیر 
ے اختلاف کیا ے لیکن اول تو يہ اختلاف تعبیر عض لفظی ہ۔ 
دوم تعبیں کے اختلاف سے اصل موضوع باطل نہیں ھوتا جیسا که 
قرآن پاک کی بعض آیات کی تعبیر و تفسبر نکے اختلاف کے باوجود 
قرآن پاک ابنی جگہ حق ‏ : 
دو صد آئینه یک روۓ مقابل اگر صدرو مماید لیک یک روست 
اقبال کے آخر حصة عمر کے کلام و خیالات ہے واضح ہوتاےہ 
که وہ بھی توحید وجودی کے قائل ہو گئے تھے ۔ چنانچہ پروفیسر 
یوسف سلم چشتی ء شرح ارمغان حجاز میں کہتے ھیں : 





ا عروج ال ی اقہ اور قرب و حضور وغیرہ ابسے امور ہیں جو 
باطن ہے تعلق رکھتے ہیں ۔ ان کے متعلق صوفیاۓ کرام ؛ علاے طریقت 
کی راےۓ کو مستند مانتے ہیں۔ حض ظاعر پرستی میں الجھے رھٹے 
والوں کو ١ن‏ کی اصطلاح میں 'علاۓ سوہ' اور آج کل کی اصطلاح میں 
”سلا؟ کہا جاناے ۔ 


۰ اتبال 


۱۹ء کا ذکر ھے میں نے ایک ملاقات کے د وران میں علامةہ 
ہے عرضض کی کہ جھے سسئْله وحدت الوجود سمجها دجۓ ۔ اس پر 
انھوں ے جواب دیا کہ ”در حقیقت یه مسثله قال ے تعلق نہیں رکھتا۔ 
جب تک مم پر یہ حالت طاری نہ ہو که اللہ کے سوا کسی کا وجود 
نہیں ھے ؛ اس وقت تک مم اس مسئلے کو کماحقہ نہیں سمجھ سکتے ۔ 
علاوہ ہریں اس کی تعییر بذذریعه الفاظ بہت دشوار ے بلکه اس تقدر 
نازرک ے کە اکر پیان کرے والے سے معمولیی سی فر و گذاشتہ 
ہو جاۓے پا سننے والا غلط فہمی میں مہتلا هو جاۓ تو دونوں, 
صورتوں میں کفر پا الحاد لازم آ جاتاے ۔ اس لۓ تم بطور خود اس 
کو سمجھنے کی کوٹشٹس کرو . ...؟“ جب میں نے حضرت مولاتا حکم 
برتات احمد صاحب ٹوتق سرحوم کے رسالۂ ”تحقیق وحدت الوجود ؛ 
کا مطالعه لیا تو میں -ٴ بھی بی مسلک اختیار کر لیا کهھ 
لا۔وجود الا اللہ اور مجھے خوشی ھے کہ آخر عمر میں حضرت اقبال 
بھی وجودی ہو گے تھے .. ٠‏ 

صحقق کی نظر ہے بہ نکات بھی پوشیدہ نہیں رہ سکتے کھ 
توحید وجودی یىی بنیاد ”نئی' خودی' کے بجاۓ استحکام خودی! پر ء 
فنا کے بجاۓےۓ بقا پرء زوال کے بجاۓ لا نہایہ روحانی عروج پر اور 
اس جہان کو ھیچ پا معدوم تصور کرنۓ کے بجاۓ اسے ہر طرح 
حق سمجھنے اورحق دیکھنے پر قالم ہے ۔ دراصل ہذکورہ نوعیت 

جتنے الزامات اس پر عائد آتئے جاے ہیں ء اس کی وجہ یہ ھے 
له غلطی ہے دیکر اقوام کے غبر اسلامی فلسفوں اور نظریوں کو 
بعض مشٹرک اصطلاحات و الفاظ کے استعال کی بنا ہر اسلامی توحید 
سمجھ لیا جاتا ے2 اور صحیح اسلامی توحید (ذاتی و صفاتی) کے متعلق 
اھر توحید کی توضیحات کا مطالعه نظر غائر ہے نہیں کیا جاتا ۔ 





"اس ہے صوفیاۓ کرام کی ماد 'اناۓے باطله؟“ کی نفی کر ے 
”اناۓ حقه ' کا اثبات عے كیونکكکه شرک فی الذات کا استیصال اسی 
طرح ہو سکتااے ۔ 

تفنصیلات کے لئے نقد اقبال؟“ از حضرت میکش اکبر آباد دی 
کیا مطالعه کیا جاۓ ۔ 


تصوف اور اقبال ضس 


اس غلط فہمی کی ایک وجہ اور غالبا سب ےے بڑی وجہ یه 
بھی ے کہ ”سیکھنے اور سمجھنے ؟ٴ سے بلند و بالا بھی ایک چیز ے 
اور وہ عہ “؛چشم حال سے توحید وجودی کا مشاھدہ'“۔ جب تک 
کوئی اس بلند مرتبە پر خود فائز ند هو وہ 'حقیقت' کو نہیں پا سکتا اور 
له فقر و تصوف کو سمجھ سكکتا عے ۔ اسی لحاظ ہے کہا جاتا ع 
ػله علم کے عام ذرائع پرشرح عدر! (کشف و الہام مؤمنین) کو 
اور سپ پر وحی الہی کو برتری حاصل عے لیکن سمجھئے سمجھاۓ 
کے لئے بھی مشاخین کبار نے کافق لٹرچر مہیا کر دیاے ۔ اگر 
تلاش حق کی نیت ہے اس کا مطالعہ کیا جاۓ تو اسلامی تصوف و توحید 
سے متعلق تمام غلط فہمیاں دور ہو سکتی میں ۔ 

رسول اللہ صلى الہ عليه وسلم ۓ فرمایا۔ اصدق2 كام٭ّ قالھا الشاعر 
قول لبید ۔ الا کل شیی ما خلا اللہ باطل ۔ یعنی سچا کلمہ جو شاعر لبید 
ے کہا سے وه لبید کا یه قول عہ کہ ؛سن لو که جو ٹے 
ماسوای اللہ ے وہ باطل ے ؛ یعنی یق اطال معدومے ۔ 

قرآن پاک میں ے کل شہی ھا لک الا وجہہ 3 ۔ بعنی اللہ ی ذات 
کے سوا تمام اشیا فانی ہیں (ق اطال فانی ہیں نہ کہ مستقبل میں فانی 
هوں ی) آیة کل من علیہا فان و ییقیل وجە رہک ذو الجلال ولا کرام4۔ 
میں ”وجهە؛ک ے مراد'ذات؟؛ ھے اور '”ذات؟'“ و 'وجود حق؟ ایک 
دوسرے کے عین ہیں ۔ ححدایث صحیح بے کان اللہ ولم یکن معہ شبی 
(بغاری) ؛ بعنی تھا اہ اور نە تھی اس کے ساتھ کوئی شے اور۔ 
الآن کا کان بھی اسی کی شان سے ۔ یعنی وہ اب بھی ویسا ھی ے 
جیسا پھلے تھا (یعنی اس کے ساتھ اب بھی کوئی شے موجود نہیں ے) ۔ 
”ذوات اشیا؟؛ تو ہیں لیکن وہ حق تعالیٰ کی فذّات کی طرح حقیقی 
نہیں میں ۔ ان کا ”ھونا؛ یعنی ان کا ”وجود' اعتباری:ے ۔ 

ا فمن پرد اللہ ان ہدیه یشرح صدرہ للاسلام ۔ پ ہ۸ اع ہ 
ترجمە ۔ جس کو اللہ چاے کہ ھدایت کرے اس کی ؛ تو وه کھول 
دیتا عے اس کا سینہ اسلام کے لئے ۔ 

2 ١س‏ حدیث کو بحخاری ومسلم ے بروایت ابو ھریرہ نقل کیا ےہ ۔ 

ڈ سورة قصص ۔ آیت ہہ ۔ 4 پےم۔ آیية ہم۔ 

اس کی وضاحت آگے ایک جکھ ملے گ ۔ 


۳ اتبال 


قرآن پاک میں عے عوالاول والآخر والظاہر والباطن (سورۂ الحدید ۔ 
آية م) یعنی وھی اول ےەء؛ وھی آغر؛ وھی ظاھرے اور وھی 
باطن ۔ھے ۔ 

ایک جگهہ ہے انک میت و انہم و میتون (پ ۳+ ۔ عے) یعی 
(اے مد) تحقیق تو اور وه سب .یت ہیں اور معدوم (یہاں بھی ہی 
سمجھا جاۓ گا کھ نی الحال میت ہیں ا٭ہ که زمائهُ آئندہ میں)۔ ظاھرھھے 
کہ اس آية میں ھر شخص اور ھر ڈے کے تعن ظاھری ھی کو باطلل 
قرار ديا گیا ے نف کفھ اس کی حقیقت کو۔ ورنه کم از کم 
حضوراکرم صلى النقھ عليه وسلم کو جو زندەء موجود اور بخاطٰب 
بھی تھے ء ”میت ؛ نه کہا حاتا ۔ 

ران فا و او اق کا وک کک یں رج 
ا موجود عے : وا خالقنا المء والارض وما بیٹپا باطلاً (پ مع )۱١‏ 
بعننی اورنہیں پیدا کیا ھم نے آسانوزمین کو اور جو کچھ ان 
ے درمیان عے 'باطل ؛ لیکن مذکورہ بالا حدیث (اصدق کلمة .. .الخ) 
نیز قرآن پاک کی اس آیة (ائک میت . . . الخ) میں سب کو "'میت ' 
معدوم اور باطل قرار دیاجارھاعہ در آنحا لیکد سب موجود ھیں ۔ 
لیکن ذرا غور درے سے یه اشتباہ رضم ہو جاۓے گا اور وائح 
ہو جاےۓ کا کہ حدیث مذکور میں ٭غیر القہ“ کو باطل قرار دیا گیا ے 
اور آیة بالا میں جملهھ موجودات عالم کو ”'حق؟“ کہا جارھاے 
(اباطل؛ نہیں نایا ۔ لہذا اس کی ضد ٭؛حق؟ ھی هو سکی ھا۔ 
تیسری کوئی صورت ھی نہیں)۔ پس معلوم ھؤا کہ ”موجودات؛ 
عالم ”حق؛ ہیں اور ”غیر حق؛“ ”باطل“ و ”معدوم؛ اور ”میت؟/ ھے ۔ 
اسی لئے اھل تصوف 'غیر حق؟ کو (بلحاظ حقیقت ء نہ کہ بلحاظ 
تعین و تہسم) معدوم و باطل مانتے ھیں ۔ ورنہ ٭حق؟ کے مقابلے 
میں ”باطل؟“ کو موجود اور ات کو اس کا خالق ماننا پڑے گا جو 
تطعاً غلط اور نصوص قرآئی کے خلاف ہے ۔ چند اثباتی آیات یه میں : 

خلق السموات والارض بالحق (پ ۳ع ن؛) یعنی پپدا کیا 
آسمانوں اور زمین کو ساتھ حق کے ۔ ما خلقنا السموات والارض 
وہا بیٹھ| الا بالحق و اجل مسمی (پ ہیہع ؛) یعنی ہیں پدا کیا 
ھم نے آسانوں کو اور زمین کو اور جو کچھ درمیان ان کے عے 


تصوف اور اقبال ۳" 


مگر ساتھ حق کے اور مقررہ وقت کے۔ بس حق تالول کو 
”“موجود حقرقی “ سمجھتے ھوے دیگر اشیا کو بھی اسی طرح ”موجود“ 
ماننا ھی شرک نیالذات ہے ۔ تصوف اسی شرک ہے دل کو پاک 
کرتا ےے اور اسی کو حقیقی توحید قرار دیتا ے ۔ اس باب میں 
اکاہر صوفیہ کے عقیدے کا خلاصہ یہ ہے کہ غیں الہ موجود نہیں ےہ ؛ 
وھی ایک ذات جو ہر اسم کی مسمی ؛ ھرمظہر کی اصل اور ھر تعین 

حقیقت ہے ۔ ہر وقت ؛ ھرحال میں ء ہر مسمی ء؛ هر نظہر اور 
ھر تعین میں وارد ہو کر گاە بصفت جلالں (جس کا کام مٹانا پا 
پردهۂٰ غیب میں چھمانا ے) اور کاہ بصفت جا ی (جس کا کام بناثا یا 
ظہور میں لانا ے) ظاھر هو رھی ے ۔ یا بالفاظ دیکر ”'”حق تعالیلٰ 
ھی بجحاله و بحد ذاته جیسا کہ تھا ویسا رہ کر ء بلا تغیر و تکثر ء 
بغر حلول و اتحادو تجزیل و تقسم ء صفت نور کے ذریعه صور معلومات 
ہے خود ظاہر ہو رے ہیں ۔ صور علعیہ کی کثرت1ء ان کا تعین 
و تحیز حق تعالیٰ کی وحدت ذاتیہ اور تنزیه میں کوئی فرق نہیں 
پیدا کر سکتا2 ۔-؛' 

اٹھی معنٔی میں اکابر صوغيه کا قول ے کہ مام اشیا باعتبار حقیقت. 
موجود حقیی کی عین اور باعتیار تعین اس کی غیر ھیں لیکن یہ غیریت 
اعتباری ےہ ۔ مارے اپنے خیالات کو هہارے وجود ہے جو نسبہت 


“ مکنات عالم صور علیمهٗ حقہ ہیں ۔ حق تعالول کے علم ہے 
باھر وە معدوم ہیں ۔ بقول حضرت اہن عربی ان صورتوں ے وجود 
کی ہو بھی نہیں سونگھی ۔ ان کی کنرت ہے وجود حقیقی کی وحدت 
میں کوئی فرق نہیں پڑتا جس طرح مارے بالات کی کثرت اور 
ذھنی دنا ہے هہارے اپنے وجود کی وحدت متائر نہیں ھوتی ۔ عالم 
میں جو کچھ ہو رھا سے وہ حق تعالیٰ کے علم کا مظاعرہ ےہ اور یھ 
مظاھرہ بھی اس کے علم ھی میں هو رھاے ۔ ھم خود اور جو 
کچھ ہم اس عالم کو سمجھ رھ ھیں وه بھی سب کچھ اس کے 
علم کے اندر ہی سے لیکن اس اعلم بھی عین ذات ے کیوئنکهہ 
اس کی ذات ہے اہے علیحدہ نہیں کیا جا سکتا ۔ 

قرآن و تصوف ؛ از جناب ڈاکٹر بر وی الدین ۔ صفحه ۲ہ ۔ 

٦ 


مم اقبال 


حاصل ھھے اس کے سمجھ لینے پر اس جملے کا مقہوم بھی پاساتی سمجھ 
میں آ جاتا ے ۔ 

تلی کے معنی ظہور ہیں اور صورت یا تعین کے بغیر ظہور نا ممکن ھے۔ 
بجی مفہوم تشل کا ہے ۔ چنانچہه ذات منزۂ حق کا بصورت تثبیه 
جل (ظہور) فرمانا خود کلام الہی اور احادیث نبوی ہے ثابت می ۔ 
وادیٴ امن میں ایک درخت پر اس کانور جلوەگر ھؤاتھاء اسی نے 
”انی انا اق“ نعرہ لگایا تھا نہ ته درخت ۓ ۔ متعدد احادیث ے 
ثابت ہے کھ آنحضرت صلى اللہ عليه وسلم نے حالت بیداری اللہ تعالوٰ 
کو صورت شال یىی میں دیکھا۔ اس ہے اس کی شان تازیھی میں کرتی 
فرق نہیں پڑتا۔ حضرت جبرائیل عله السلام کے بصورت وجیە کاہی 
ظاعر ھوےۓ یا حضرت عزرائیل کے وقت واحد میں مختلف صورتوں 
کے ساتھ متعدد عقامات پر پہنچ کر روح بض کرے سے ان یک 
حقیقت جبرئیلی یا عزرائیلی میں کوئی نقص نہیں واقع ہوتا۔ صرف 
صورت ؛ تعین ؛ یا تسم ھھے جو متا اور باتا رھتااعے ۔ اسلامی تصوف 
میں شریعت کی حد تک ذوات اشیا ہے اقلاطونی فلسفہ ک طرح انکار 
نہیں کیا جاتا۔ شریعت کا تعلق ھی 'ظاھر؛ ہے عہ اور ائسان کے 
ظاعری افعال و اعال پر ھی احکام شرعيه کا اطلاق کیا جاتا ے ۔ 
پس شریعت میں 'ظاھر؟؛ ے ےاد ظاھری آثار و صفات شیا بلا لحاظ 
حقیقت کے اور طریقت میں 'الظاھر؟ ہے مراد ذات منزهۂ حق کم 
بصورت تشبية تبلی فرمانا ے۔ اس فرق کا ملحوظ رکھنا بہایت 
ضروری ے ۔ حقیقت میں حق تعالول هی الظاھر ے اور وھی الباطن 
بھی ہے ۔ یعنٔی وہ تنزیہ و تشبیة دونوں کا جاىم ھے ۔ لہذا ھر چیز 
ہے پہلے اھل دل کی 'نظر اللہ پر پڑنا؛ بھی صحیح ھ اور ھر شے 
میں الہ کا جلوە دیکھنا؛ بھی صحیح عے اسی لئے تصوف یا طریقت 
میں باطل ؛ فانی یا معدوم ٭حقیقت شے'“ کو نہیں بلک صرف تعینات 
یا اعتبارات کو کپا جاتا ے ۔ حقیقت ایک بھی بے جو ازلی ؛ اہدی 
اور لافانی ے اور وھی مکنات عالم کے آلیلہ میں جلوە گر ے ۔ 
(اپنما تولوا ظئم وج اللہ ۔ پ الم ہے۷ں) طریقت يد ےھ کہ هر 
شے میں اسی 'حقیقت' کا مشاہدہ کیا جاۓ۔ اگر مشادہ ےہ تو 
ہم سسمیل کو دیکھیں گے ورنہ صرف اسم کا خیال رھ گا۔ حدیث 
میں اسی کو 'احسان؟ٴ کہا گیا ھے۔ آحضرت سلى اہ عليه وسلم 

۰ 


تصوف اور اقبال 7 


ے ایک بار حضرت جبرئیل عليه السلام کے سوال کے جواب میں 
مرمایا تھا (بہ حدیث متفق علیہ ہے) ان تعبد اللہ کائنک ئراہ فان لم 
تکن تراہ فائھ یر اک یعنی تو اللہ کی عبادت یوں کر کویا تو اس کو 
دیکھ رھا ے اور اگر ایسا نہ هو سکے کہ تو اہے د یکھے تو البت 
وه تجھے دیکھتا ھ ۔ عرفا کہتے ہیں کہ اس میں دو قسم کے 
عبادت گزاروں کا ذکر ے (م) غاص الخاص اور (ہ) غاص۔ 
صورت اول میں مشاہ6دہ ےہ سے ”معراج ؛ کہتے ہیس (”الصلواة 
معراج المومنین؟“ میں اسی طرف اشارە ے) اور دوسری صورت مراقبه 
کی سے جو پہلىی سے ادنول ہے ۔ عوام ی عبادت دونوں صورتوں ہے 
خا ی ہوتی ھے ۔ فویل اللمصلین الذین ہم عن صلاتہم ساھون (بپس 
واۓ ے ان 'ممازیوں' پر جو اہی نمازوں ہے غافل ہیں۔ الاعون۔ ے) 
انھی کے لئے کہا گیا ہے ۔ 
امیر المومنین حضرت علی کرم اللہ وجہ فرماے ہیں مار آیت شیئاً 
الارایت القہ فيه او قبله او بعدہ او معد او قط (یعنی نہیں دیکھا میں 
ےے کسی بے کو مگر دیکھا میں نے اللہ کو اس شے میں یا اس ے 
پہلے یا اس کے بعد یا اس کے ساتھ یا فقط اللہ کو) ۔ اس طرح مشاھدہ 
کہ لحاظ سے سالک کے ختلف مراتب مقرر کۓ گے ہیں جس کی 
شرح کی یہاں گنجائش نہیں ھے ۔ غرضیکہ صوفیاۓ کرام نے اس 
موضوع (احسان) ىی بات نہایت مفصل اور مدلل بحث کی ہے ۔ الیته 
تصوف میں اس اصول کی پابندی سختی ہے کی جاتی عے کہ جو الفاظ 
شان تنزےی کے لئۓ موزوں هوں ان کا استعال شان تشبیہی کے لۓ 
اور اسی طرح اس کے برعکس نہ کرنا چاہئے ۔ مولانا روم فرماے ہیں 
ھر مرتبہ از وجود حکے دارد ‏ گر حفظ مراتظب نہ کنی زندبقی 
مثا برگ و بار بلک پورا درخت ایک ہی تخم کا ظہور ہوتا ھے 
لیکن پھول پتوں کو تخم اور تخم کو پھول پتہ نہیں کہتے ۔ اسی 
طرح بندہ کو خدا یا خدا کو بندہ نہیں کہ سکتے ۔ اقبال کے اشعار 
اور خطبات میں تقریباً یہ مام نکات مذکور ھیں لیکن عدم گنچائٹس 
کے باعث صرف چند مثالوں پر اکتفا کی جاتی ھے ۔ مثلا اقبال کائنات 
کی ھر چیز کو ' باطل؛ قرار دیتے اور صرف ذ ات اللہ کی حقیقی موجودگی 
کے تمائل ہیں ۔ چنانپہ فرماے یں : 
۹ 


7 اقبال 


یه مال و دولت دنیا بە رشتە و پیوند 
بتان وھم و گاں لا الە الا اللہ 
کیا سے تو ے متاع غرور کا سودا 
فریب سود و زیاں لا اله الا اہ 
خرد ہوئی ھے زسان و مکاں کی زناری 
ند عے زماں نە مکاں لا اله الا ا (ضرب کلم) 
عالم یه هن5مةٴ رنگ و صوت بهە عالم که ہے زیر فرمان موت 
یه عالم بە بت خانه چشم و گوش جہاں زندگی ے فقط خورد و لوش 
خودی کی يہ ھے منزل اولیں ‏ سسافرا یہ برا انشیمن نہیں 
اس طرح وہ غالم ک نفی آئرے کے بعد صوفیوں ی طرح اثبات حق 
بھی علمی طور ہر نہیں ہلکە قلب کے حوالہ سے یوں کرۓے ھیں : 
جہان دل جہان رنک و ہو نیست در او پست و بلندو کاخ و کو نیست 
زسین و آسان و چار سو نیست دریں عالم بجزڑ الہ ھو لیست 
پا مثلا يہ شعر ۔ 
مٹا د یا سرے سای ۓ عالم من و تو 
بلا کے مبجھ کو مئے لا الد الا ہھو 
یا مثلا مذکورۂ بالا اشعار جن کی ردیف لا اله ال الہ ے ۔ 
اقبال اسی پر اکتفا نہیں کرے بلکہ ”جال ذات؟؛ کے عاشق کا 
مر تبه ان الفاظ میں بیان کرتے ہیں : 
هر که عاشق شد جال ذات را اوست سید جمله موجودات را 
(جاوید ثابه) 
اقبال نے جس قدر اعتراضات ث_ثفیٴ غودی؟ یا خودی کو 
فراموش ثر دینے کے متعلق کئۓے ہیں وہ اسلامی تصوف پر عائد 
ہو ھی نہیں سکتے کیونکہ اس میں '”خودی“ باطله' اور عالم کے وجود 
باطل کی نی کی جاتی ہے اور مندرجہھ بالا مثالوں ہے ثابت ےہ کہ 
اقبال بھی کسی وجود باطل کے قائل نہیں ہیں ۔ 


5 


سیل ذو سا کک ای سالک او مل کے 
'عروج الیل اتا ے جس کی کچھ تفصیل آگے عروج ای لہ کے 
فتامل گی 


۰ تصوف اور اقبال ےم 


صوفیاۓ کرام کی طرح اقبال بھی ذات منزهۂ حق تعالیل کا 
بصورت تشبیهة تی فرمانا بیان کرے ہیں ۔ حتيل کہ ”نزول ٴ“ 
یا ”تنزل؛ کا مترادف ”اترنا؟ بھی ایک جکه استمال کیا ے (تنزلات ستہ 
اسلامی تصوف کی خاص اصطلاح ے) البتہ اشعار ڈذیل میں فلاسفروں 
کی تقلید میں انھوں نے 'وجود حقرقی؟ کے لئے لفظ ”زندگی' استعمال 
کیاے ۔ مثلر ' بال چبریلی“ کے “سایق ثامەہ؛ میں ے : 
اتر کر جہان مکافات میں ورھی 'زندگی؛ موت کی گھات میں 
مذاق دوئی ہے بئی زوج زوج_ اٹھی دشت وکمہسار ہے فوج فوج 
گل اس شاخ ہہ ٹوٹتے بھی رے اسی شاخ ہے پھوٹتے بھی رےے 
پھر آگہ چل کر ”خودی؛ کے اوصاف یوں بیان کرۓ ہیں : 
خودی کیا ے؟ راز درون حیات خودی کیا ے ؟ بیداری*ٴ کائات 
خودی جلوە بدامست و خلوت پسند سمندر ہے اک بوند پافی میں بند 
ازل اس کے پیچھے ابد سامنے نە حداس کے پیچھے لہ حد سامنے 
کرن چاند میں ےے شرر سنگ میں بە بیرنگ! ۔ے ڈوب کر رنگ2 میں 
ازل سے ھے یہ کشمکش میں اسیر ہوئی خاک آدم میں صورت پذ بر 
ان اشعار میں وھی باتیں بطور اشارات مذکور ہیں جنھیں اکابر صوفيه 
ے 'تنزلات وجود؟ کے ہردے میں امرتبه احدیت (ے رنگ) سے 
”مر تب٭ٗ انسان؟“ تک بیان کی ھیں ۔ اسلامی تصوف میں ' تنزلات وجود ؛“ 
کا بیان نہایت مدلل ؛ مفصل اور باقاعدہ قرآن و حدیث کے حوالوں 
کے ساتھ موجود ےر ۔ يە جامعیت اور اتی تفصیلات معه اسناد 
اقبال کے فرمودات میں موجود نہیں ۔ 

اقبال کے خطبات میں غلسفیانة طرز استدلال ےہ جس سے 
غبر مسلم مفکرین کو اسلامی نظریات کے قريي لانا مقصود ےہ 
لیکن ان کے فلسفیانه استدلال ے بھی '”وجود حتقیمی؟“ کی وحدت هی 
ثابت ہویق ہے ۔ چنانپہ اس سلسله میں سمولانا عبدالسلام خاں کے 
ایک قابل قدر مقالہ3 کی چند سطریں ملاحظہ ھوں ۔ 

! اسلامی تصوف میں اے مرتبه احدیت پا تنزیةہ کہتے ہیں ۔ 

اسلامی تصوف میں اے تشبیه کہتے ھیں ۔ 

3 دیکھئے ”اقبال کی الہیات کا عجمل خاکہ ' مطبوعه 'اقبال پر 
ایک نظر ؟ مؤلفه سید عچد شاہ ایم ۔ اے ۔ 


۴۸ اتبال 


”لوق یا کائنات کی حییت بھی اقبال کے زاویهٗ نظر ہے 
ا کامل کے فعەل ے زیادہ نہیں ھے کیونکہ خالق بھی بھی فعلیتہ 
مطلقه ےہ جس میں اس کی تتکائفی اور اندرونی حیثیت کا اعتبار ے 
لہذا خلق خلوق اور خالق ان سب میں ذات اور حقیقت ککے اععبار 
سے فرق نہیں . . , فعلیت مطلقہ ہمیشهہ ے سرگرم ظہور ہہ ۔ اس 
میں نەه کبھی تعطل تھا اور ند ہو سکنا ھ ۔ یہ شیون افعال ہیں 
اور هر فعل ایک تاثیر یا خلق یا گہور ہے ۔ وجود و حیات کا سمندر 
سسلسل جاری ے ۔ ہاری عقل و فکر اہنی خصوص نوعیت و طرز کی 
بناء پر اس کو منقطم اور منفرد انعال کی شکل میں مارے سامنے 
لاتی ھ!. ., فعلیت مطلقہ کی شان ھی اظہار ے ۔ ظاھرہ اور 
خود نمائی وجود حیات کا ذاتی اقتضا ھے اور حیات مطلقه اور وجود مطلق 
کے اظہار ہی کا نام ”کائنات؛ یا خلق؛ھے ۔ اگر اظہار نہ ہو تو 
فعلیت اور وجود مطلق کے کوئی معنی نہیں۔ گویا کائنات ذاتہ 
ى صفت حیات اور وجود یَ عائش ہے بلکه خود ذات کی اہی 
ذ اتی صفت ے ۔ 

چشم او روشن شود از کائنات تا ببیند ذ ات را اندر صفات2 

حکاء کے مشاھدات اور ان کے نظریے اپنی جگہ حق ہوتے ھیں 
لیکن وہ بد لتے رھتے ہیں اور صرف حقیقت کے اجزاء کو پاتۓ ہیں۔ 
اسلامی تصوف ان ہے بلند اور ارفع چیز پیش کرتا ہے ۔ وہ اجزاء 
سے ثکال کر کل تک پہنچاتا ہے جس 2 لئے استد لال عقلی ہے زیادھ 
وجدان پا کشغف صدر کی فضرورت ہے ۔ کشف صدرے جو حقیقت 
د ریافت ہوتی ہے اس کا بیان الفاظ میں نہیں ہو سکنا ۔ اسلامی تصوفہ 
میں اسی کو ”معرفت؟ کہتے هیں ۔ 

یہ طرز بیان فلسفیانہ ے لیکن باتیں تقریباً وھی بیان هو 
رھی ہیں جو صوفیاے کرام ”وحدت وجود؟ٴ کے تحت اپنے مخصوص 
اصطلاحات میں بیان کرتے ھیں ۔ 


ید عبدالغی نیازی 


اقبال ارر آرٹٰ 


قلسفہ و شعر کی اور حقیقت لے کیا حرف ملا ج ےکہ لہ سکیں روبرو 


ان کی ابتداء انسائی روح کی قوت تخلیق کے اظہار ہے ھوتی ے اور 
منون لطیفہ کا وجود انسانی طبع کے انشراح کی ممنا کا رھین ملت ےہ 
جو تخلیق کے عمل کو بروئۓۓ کار ٢ا‏ کر حاصل کی جاتی سے ۔ وہ ئن جس 
میں مضطرب طبیعت کے لئے راحت اور ے قرار دل کے لئے ڈسکین نہ هو 
غن لیف کہلاۓ کا مستحق نہیں ھے ۔ انسانی طبیعت کو سرور دینے اور 
روح کی سے چمئی کو متوازن اور معتدل کرتۓے کا صرف یہی طریقه 
نہیں ہے کے مسرور کن نغات یا دید زیب مناظر ہے لطف اندوز 
هوا جاۓ بلکہ هیجان آور نغے اور اضطراب افزا مناظر بھی اس کا مداوا 
ہو سکتے ہیں۔ جو لغم جنوں کی گود میں پرورش ہا کر عالم شباب 
میں پہنچا هو اور اس کے رگ وے میں ایک ایسی آگ جاری وساری هو 
جو حون دل میں حل کی گئی ہوء تو ایسا نغمہ اضطراب کے جنوں کا 


اچھا معالج بن سکتا ہے ۔ وہ خود ایک عالم اضطراب سبی ء تاہمٴ ۔ 


امطراب کا مداوا ٦ی‏ جی ے۔ ای جملە علتوں کا علاج اور یہی درد 
دل کے لئے جالیٹوس اور افلاطون ےہ ؛ اسی ہے طبیعت زیست کا مزا 
ہایق ے ۔ غن یا آرٹ کی حقیقت یہی ےھ کە یه ایک حرف عناے جہے 
ہم ٭بوبہ کے ساملے نہیں کہ سکتے اور اگر واضح طور پر کہ بھی لیں 
تو مطلب بر آری نہیں ہو سکتی۔ نیز ہارا اس طرح کا عمل غلوتیوں کی 
حدیث رسزوایماء کی نفی کرتا ے لہذا اس حرقم “نا کا اظہار فن یا 
آرٹ کىٗ صورتِ میں کیا جاتا ے ۔ گوبا آرٹ ہاری آرزؤں کے اظہار کا 
دوسرا نام ے ۔ آرزو ہست ھوگ تو لازمی رےکہ اس کا اظہار بھی 
پست ہو اور اگر آرزو بلند ے تو اس کا اظہار بھی وقیع اور عظم هوکا 
اور اس اظہار کے لئے ہمت کی پستی ہے کام نہیں چلتا۔ حوصلہ غلوص 
اور غون جگر ی ضرورت سے ۔ ورنہ بقول حسرت نامرادی مارے سًاتھ 
دےا کگ: 


۶ 








و ٦‏ و 
ےکر ا : یں ا ا ا یڑا کے 5۴ اھ 
گت و مت کت تہ یو نک ار وی یا اوت سے یی 
اسر و ہہ ۔۔ وی ۔ .ٔ 5 و رو و میں ا ٴ۶ 
۰ .232.7 پوت و ھا یی کر را جا اچ 
لہ یا خم آرزو کا سرت ہپ اور “کیا بتاؤن ۴ بے ات 
اف :. .ّ2 : 


ت٦‏ سی ہفتوں کی پسی مرے شوق کی بللندیٴ 

:. اقبال کے نظربات ان .پر بث کرنے سے اپیشتر یہ ضروری: ے اود _ 

لال سے چٹے کہ انی انظربات کا سرسری جائزہ لے لیا جائۓ تاکم اس 

وس منظر کے بعد اس کے مسلک کی وضاحت بخوبی ہو سکے۔ ''ان کے سی 

سے براۓ نظریات میں سے ایک يہ بے کہ آرٹ ایک قسم کی ثقالی ہے ۔ 

انلطون اور ارسطو دوتوں اہے تسلیم کر ہیں ۔ افلاطون حض تقال 

کی وجہ ہے شعراء کا بخالف تھا ء وہ انھیں جھوٹا تصور کرتاے اور ان 

کے کلا مکو نوجوانوں کے لئے خرب الاخلاق قرار دیتا ے۔ اس کی ٹوژم 

سلطات (مزجہ:تا) میں ان کے لئے کوئی جگہ نہیں ے ۔ ارسطو آرٹ 'کو 

پسلد کرتا ے اور اے انسانی مخلیقی عمل قرار دیتا ے جو غدای 

مخلبق کی پیروی میں اۓ اس لئے زیادہ مثاسب اور بہتر ے لہڈا وہ 

١ے‏ آا بعفة قرار نوا ےت ١‏ َ- 

آنسویں صدی کی ابتدا میں.آرٹ کے ہا مقصد ہونۓے کے غعلا ایک 

گحبریک فرانس میں فلاہرٹ ؛ کائیٹر ؛ بادلائر اور روس میں پشکن ء الگلیٹڈہ 

میں والٹر پیٹر اور :اوسکر وائلہ اور اس پکی ادی ایجر ایان ہو کی 

زیر سرکردگی زونما ہوی سے جس کا نعرہ 'آرٹ براۓے آرٹ؛ تھا۔ 

٭ یه ادہب آرٹ کو آزاد دیکھتے کے متمنی تھے ۔ حسن کے مداح تھے 

.اور آرٹ یق دوسری خوبیاںء مبدالت اور لیک وغبرہ ان کے لزدیک 

غیر متعلق یا زیادہ ہے زیادہ ثانوی تھیں ۔ ”حسن خود ایک خوبی ے ء 

, اس کا انا ایک اص مقام ے ء بھی حمن کا مقصود اور بطلوب ے ؟ے' 

آن ادییوں کے نظریات میں ان کسی مقصمد کے حصول کا ذریمہ نہیں 

بلکہ غود ایک مقصود ا - آن کے نزدیک اغلاق ہے 'متعلق تمریریں 

.اور آرٹ بالکل علیحدء چیزیں ہیں ۔ ”جو شے مفید ہو جاۓ وہ حسین 

٭ نهیں رھتیٰ؛ کائیٹر کا یہ قول اس تحریک کا علاصہ ہے ۔ یھ تمریک ان 

دتوت کی پیداوار ے جب کهہ حسن۔ و صداقت ہے متعاق مام پراے 
نظریات تباء کئے جا رے تھے ۔ اس صمد کے ادیب. ”انفرادیت. کے ار 
اوز روایت کے دمن تھے''۔ ڈاکٹر یوسفہ حسین'غان "روج اقبال! میں -<_ 
.1 حاشیہ ماخص از مضمون جناب ایم ایم شریف صاحب۔ لاقیای یڑ ۔ 
:اقضور فن“ اقبال جلوری سے ۔ صفحہ یی ا ا کی ا و ا 


نے ۔ 0 ۲ ر٭ پک 
ا : ک : ٠ ٠‏ و یی کی نی 
: . 5 5 1 1 کی کک و 
8 ۰ و کی یچ وا و کے جم کو نے 

۴ ہے - : 2 اہ ےہ مل 1 کمے 











5 ص9پ 
پ ہے اقبال اور ترطۂ ۱ دھ ۰ 


وفتظراز می کہ وکٹر جھوگو نے 'آرٹ براۓ آرٹ؛ کی اصطلاح کے 
متعلق لکھا کہ سب ہے پھُلے اس نے اس کو احتمال کیا تھا (صفحد ہرک 
۱ لیکن یہ ذھوی محیح نہیں ہے۔ موہ رہ میں شیکسپیر کے فرائسیسی ترجے ٠‏ 
پر ایک ثہایت جابع دیباچہ لکھا تھا جس میں دیاچہ نویس نے لکھا عے 
"رم سال کا عرصہھوۓ آیا (یعنی ۸۰۹١ء‏ میں) کہ ایک روز والٹیر 
کے الہ الگوں کے متعلق ایک صحبت میں بعض شاعروں اور ثقادوں 
ہیں بحث ہو رھی تھی ء میں بھی وهاں موجود تھا ۔ میں ے کہا کہ 
وإنفیئر کے اٹکوں میں اشخاص ایک دوسرے ہے بائیں نہیں کررے 
بلک ایسا معلوم ہوتا ے جسے ایک فقرہ دوسرے فقرہ بے باتیں کر 
رھا ھو۔ اِس کے ہاں عمیں خالص ' آرٹ براۓغ آرٹ “کی بثالیں می ھیں۔ 
فی دائستہ طور ہر میرے الفاظ 'آرٹ براۓ آرٹ ' مناظرہ اور عجت 
جے لۓ ایک اصول سوضوعہ بن گئے ۔؟؛؛ 
لیکن شائد اس کو علم :نہ تھا کہ اس ے قبل یہی الفاظ وکثر 
کوزین ۓ اپنے ایک لکچر میں امتعمال کلے تھے ۔ رٹ لە مذ ھب و 
اخلاق کی خدمت کے لئے عہ اور نہ اس کا مقصد مسرت و افادہ ےہ ٠...‏ 
مذھہبء مذ ھب کی خاطر ھونا چاھئے ۔ اخلاق ؛ اخلاق کی غاطر اور 
آرٹ؛ آرٹ کی غاطر۔ نیک اور پاکبازی کے راستے ہے آفادہ اور جال 
ٹک پچنچ نہیں ہو سکنی ۔ اسی طرح جال کامقصد افادہ یا ٹیک ہا پاکبازی 
نی سے ۔ جال کا راستہ جال ہی کی منزل کی طرف رہبری کر سکتاے۔“ 
(مذ ہبی اور جالیاتی مسائل صفحه ےم) ۔ 
'ائیسویر,صدی کے وسط میں یورپ کے تمام اد بی حلقوں میں اس 
سسللے پر بڑی زور وشور کی عثئیں رمیں کہ آیا آرٹ؛ آرٹ کے لئے ے 
یا ژلدگی کے لئےء خود وکٹر ہیوگو اس کا قائل تھا کہ آرٹ زندگی کے 
لئے ہے" (ہن رفح البال حلشہهَ)۔ ُ” 
×. ان کے بعد کلائو ہل لت زان اور راجر فرائی 77 چ0 کے 
زاب سیں ان خیالات کا:اظہار کیا جانے لگا ۔ ”نم جو کچھ کہتے هو 
ہہ قابلق توجہ نہیں ےہ ۔ جو شے قابل توجہ اور قابل دبدا ےوہ یہ ے 
کہ مم کس طرح اپنی بات کو ادا کر رے ہو ۔ تتھارا پیغام اچھا هو 
خاجراڑءبھا عو یا جھوٹاء ان ہے کوئی سروکار نہیں ۔ آرٹ صرف آپ 
یگ طربق اظہار نی جرروہ؟] ہے تعلق ے۶“ 1۔ اس عہد میں 'آرٹ 
۔س+صففے ۰ 
جے- علیہ سس ی۔ مضمون جلاب ایم۔ایم شریف صاحب؛ حواله ماسبق) 


اذ اوج لے 
رو ۷ء بت ہہ 
اپ مت ای 
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کی تر و ا ا و و یا ا 
مل کرٹ ٢ی‏ جک ارت براۓ فارم ۶ك علزید بیدل کی کر اق ری 
ؤماۓ میں یە دوٹوں تحریکیں زوروں ہر تھیں'۔ اقبال ۓ پہلی تہ کی :: 
طرف بالکل توجة لہ ٹی اور دومری گی اس ٌُے واغیح مخالفت ی۔ جو لوظز : 
ا کو بانقصد قرار درتے میں ان کے دو کرں-ھیں ۔ ایک گروہ آر شی سن 
آغربنی با ءسرت پر زوردیتا ےد اور دوسزا اے نژلدگی' کا ثاقد فزار. 
8 دیتا بی جس کا کام نوسائٹی کی اصلاح کزنا ے ۔ خود۔اغلاطوق اہے. 
آرٹ کا جو انبسائیت کی غدمت گزاری کرے اور اچھے شہزی, پیدا کر کے 
' مس مدومعارن بن سکے خالف نہیں تھا اور اس کے با مقصد ھورے پر 
ا اور حقیقت ار سی ہونے پر زور دیتا .تھا ۔ (ملخص مضمون حواله 
ما سبی)۔ ۱ موی ا 
آقبال نے ٭ادب براۓے ادب؟ اور ' ادب براۓ زندگی؟ کے 
موضوعات پر اپنے خیالات کا تفضیل ہے اظہار کہا ہے ۔ ان کے نزدیک 
.اف براۓ فن' نظر کا فزیب سے ملمع کاری ھے ء حرف سازی کے 
ایک ایسا خوش ژنگ بھل ہے جس کا ذالقہ بڑا کڑوا اور جس گیر: 
اثزاِت ہایب سہلک ہیں۔ وہ ایک جسم ہے ۓے روح ؛ ے جان تصوبرےۓٴ 
جو متحرک ھوے پر بھی عالم تاویر ے گزرکر عالم اجسام میں قدم 
خی رکھ سکی ۔ ٠‏ و و روم و 
جو آئکار ذوق حیات ہے'روگزدانی کرتا ےہ اس کی قوم اجل: 
"اشنا ہونے میں بڑی سرعت سے کام لیتی ہے ۔ ایا ن کار لؤکوں کر 
دلوں کو لبھاۓ کی خاطر زشت کو غوب کر کے دکھاتا ہے ۔ اس سر 
بونتے گلوں ہے ان کی ثازی لے لیے میں ۔ اس کے نشے بل کے ول ے 
: وق پرواز چھین لین هیں وو دہ اہنے ن ک قبمت وصول:کرتا ے إور_ 
غاری زندی اس کے ان کا نڈرائہ بن جای ہے ۔ جا ھ اس کے نون“ . 
کک خوبت مین حقائق حمات ے روگردان عوکر خود فرانوھی آمں ا ت2“ 


لئے میں تو می ی متا مارے ٥ل‏ سے جان رھی ے۔ انا آرف 
.از کی کاتی تاؤک کو تو رواں کر دیتا ےٴ لیکن عمل ہہ آوزیسیو+ 
یگانہ ربنا: دینا بهًی تر بی کک و ا سور 
۱ دع افرفة الوازد تر ارم می سار ا 
اخم اس کلام ے تی کا دار و جاے ہد ائبن بی ھن اکور 


ود ام سر اہ سال عو ماق بعر اوک او لیجان یں برق لو خرق ئا 
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پ82 ۰ و و >> 4 ۰ فیی ج ٣ک‏ یں ے طر موق کے 
: 1 2320-20 ئ0 پو تین 9 ےت ہیں ه َ 


:. ا ۱سر ۰ رر ۱ 
رد کے مت پےو ہے 


ٌ کم ف0 ارک ٍ ۱ جج 
اکچ و دو کا ایک سراب ھوتاے ۔ 
7 “ جو برتے ٹیست در بستان او یک سراب رنگ و ہو بیتان او 
.اض کی ایک وجدیدے کھ جو حسن وہ پدا کرتا ے اے صداقتہ 
سے کوئی واسطه نہیں ھوتا ۔ لہذا ایے فلکاز سے بنا چاھۓ؛۔ 
ازخم وخفہٹاء جاەش العذر اآزامٹے آئ مل فامش العحذر 
یم .ػگانوں کے راستے زھر .قاتل کھلا دیتا ےہ ۔ آدمی کو ایسا فن, 
قن:آساں بنا دبتا تے ۔ انسان اس کے زیر اثر نحیف وکمزور هو جاتا ے۔ 
"وہ گروڈاطفلانہ' میں مصروف رعتا ے اور آء میں پناء ڈھونڈھتاے ۔ 
اقیالِ اے درحقیقت ' ری لسوت نس ا کے زیر عنوان فن کی 
خصوصیت واضح کرے ہوئۓ اپنے پیشرو غن کاروں کے مزاج کا اچھی, 
طظرخ تجزیہ کیا ہے اور ان کی شاعریکا غلاصہ ہے خانوں ک د ریوزہگر یہ 
کاشالوں کے روزنوں میں ہے جھالکٹا؛ افسردہ غاطر اور آزردہ دل رھناء 
دربال کی لکدکوب ہے مردہ هو جانا قرار دیا ہے ۔ یہ شعراء شکووں۔ 
میں 'ناھر اور غخم کی بدولت 'مانند ۓ؟' کمزور ھوے کا اظہار 
کرے ہیں ۔ ان کے الے ھمساۓ کو سوئۓ نہیں دہتے ۔ 
جواس شور ہے فنيرروٹارے کا تو شسسابہ کاے کو سوتارے گا 
اور اس طرح ان کا کلام.اونے حلفه اثر کے لوگوں کو تباەکر دبتا ہے ۔ 
شہؤلش از جان تو ہرمایه بردِ لطف خواب از دیدۂ هسایه برد 
اقیال نے ,۶ سرقع چغتائی؟ کے دبیاجے میں اٹھی خیالات کا اظہار کیا بج 
گھ. ؛!کمی زوال پذپر آرلسٹ کی تخلیقی تحریک اگر اس میں یہ 
اصلاعیت نے کہ وہ اپلے نغے یا تصویر ہے لوگوں کے دل لبھا سکے 
قوم گے لئے ٰہ ثمیت اٹیلا ا, چنگیز خان کے لشکروؤںم کے زیادہ تباء کن 
ٹامٹ: کو مکی ےہ ۔“ (دیباچہ سرقع چفتاٹی) 

البَالن نے )پنی شاعریٰ ہیں ایسے غن کار کے چنگل ہے یہنے کی۔ 
تلاقن کی ہے اور سخن کو پرکھنے کے لۓے زندگی ی کسوٹی کو لازم 
ٹھج ریا نے۔ اگر کوئی کلام زندگ کی ضروریات کا ساتھ دیتا ھے اور اس 
پل ہمیں سکیز کی داعوت ملّی ے اور گربز مذموم نظر آتا ۓے تو ایسا 
لق ای قابل ار ے اور جو فن زندگی کی عیار پر ہورا نە اترے۔ 
٠‏ مب دہ کیا ۔ ٰ 


ج۔ 









7 لجاو:“ 
اے میان کیسہ ات لقد سخن . بر عیار زندگی آو را پزنٴ 
اور ایے فکر کی تلاش کر جو عمل کی رہبںی کرے جسے کھ بادل 


یگرج ہے پیلے چمک اسکا اعلان کرتی ے۔ یہ فکر صالح هو چاہۓ 
اک اس کے عوالب بھی صالح ھوں۔ 

فکر صالح در ادب می باہدت رجنۓ سوۓ عربٰ می باود٥ت‏ 
اور اس کے لۓ اقبال میں عرب کی جالزب متوجہ ھوۓے کا مشورہ 
دیتے ہیں ۔ عجم کے چمن زاروں کی عم سیر کر چکے: هند و ابران کی 
۔ہہاریں د یکھ لیں ء اب ہمیں صحرا کی گرمی سے آشلائی کی ضرورت ہے ؛ 
باد صرصر کی رفاقت کی حاجت بے ؛ گل لالہ پر گلگشت کا موسم چلا گیاء 
اب ریگ سوزاں پر چلئے کا وقت آ گما ے ۔ 

قر نپا پر لالھ پا کوبید؛ۂ عارض از شبم جوگل شوئی1. 

خویش را ہررریگ سوزاں ھمبزن _ غوطہ ائدر چشمه زىزم بزن 
چشمۂ زمزم میں حوطہ لگانا زندگی کی حقیقتوں ہے آشنا ہوۓے کے لئے 
خروری ہے ۔ ھم بلبل کی طرح شہون میں سبتلا رہ چکےء اب کوہ بلند 
ہر آشیانہ بناۓ کی ضرورت سے جو برق آشنا اور شعلہ آشام ھو۔ 

آدہان برق و تندر در برے_ از کنام جرہ بازاں پر ترے 
ناک ہم اس طرح پمکار حیات میں کا سراں ہو سکیں ۔ 

تاشوی در خورد پیکار حیات ‏ جسمو جانت سوزد از نار حیات 
یہاں ایک سوال پیدا ھونا ے کہ اقبال ے غن کاروں کی راہنائی عرب 
کی جانب کموں کی ے ؟ کیا هند و ایران کی شامری میں اقبال کے 
پسندیدہ افکار و طریق پر گامزن کوئی شاعر نہیں تھا ؟ راقمالحروف کی 
يہ راے ےہ کہ ھند و اہران کی شاعری میں اقبال کر رسلک کی 
حمنوائی بہت کم درجے پر میسر آ سکی ےہ جب کہ عربی شاعری کا 
ایک کئیں حصہ 'نغے کی آتشنایی؛ رکھتا ے ۔ اس کے علاوہ اس زجست 
ے عاد 'اسلامی غن کاروں' کو اسلامی اقدار حمات کے اپلاے اور 
ان کے اظہار و تبلیغ کا مشورہ دیناے ۔ جاوید نام کی ۶ وادي“ طوإمین “ 
۔(ص نوم) میں رومی اقبال ہے کہنا ہے : 


0977 ە ا" 7 بانڈر وہ رر و2 
تی وی ے کل آ ین اندزومت 'اصل آو ا ڑگرنی“ اھ ہریت ' 
آن ٹوا گلشی کند خاشا کر را آں نوا برھم زلد :الاک ر1 
او ٹوا_ ابر حق گواھی ہے دھد با فقیراں پادشاھی ہے دھد 
خق 5 و اندر بدن سار تر قلب از روح الامیں یدار تر 
جب کہ ہندی شعرا کے ہاں زندگی کا بیغام نہیں ھے ۔ 
اے بسا شاھر کہ از سحر ہنخر وھزن قلب است و ابلیس نظر 
شاھر ھندی؛ خدایش پار باد ‏ جانآو ے لذت گفتار باد 
اق کے ہاں عشق کا 'تصور ُست اور ان کے اعال بڑے ناپسندیدہ ھیں۔ 

غشق را غناگری آنوختهہ با غلیلاں آذری آموغند 
جب کہ ثباعر کا کام سوز وستی پیدا کرنا ھے اور بھی سوزوسی 
نقشبند عالم ے اور اس کے بغیں شاعری ماتم ے ۔ اکر کوئی مرد 
نغمد سرا هو تو اسٗ کا نغمہ ملت ک وکوۓ بار تک لے جاتاے ۔ 
كمة سد ے ک4 د۵ ارد ہوۓد وست ملتے رامی برد تا کو ۓغ دوسٹہ 
ہی ماد ار سر ای 

ثغم ةکجاو م نکجا ساز سخن بہالە ایبست 
۱ موئے قطار سی "کشم ثالذ ۓے ژمام وا 

اپسا نغمہ اداۓے محبوبی ہے معرا ھوتاے ۔ ۱ 
صرتیہ وا میں نہیں ے إداۓے مبوبی کەبانگ صور سرافیل دل لواز نہیں 
اس ٹوا کا کام ٹو داناؤں کے ائد یشو کو جلوں آمیز کرنا ے اور اس کا 
تقاط پر۔ُوڑ ھوتا ے ۔ 

۱ بھہ کون غول خواں ے پر سوز و نشانا الکیر ۶ 

تو الدیش' داانا کو کرتا ے جنوں آىیز 
اقب ۓ ند وستان کے فنون 'لطیفة ہے متعلق ان خمالات کا اظہا رکیا ہے۔ 

لی ٹیستاں میں چھھ عتاج ننس نے 

یم جم زی ار تا کو و دتاویز 


حر ٹر ج ہوتی نہیں ششیں غودی یز 


بی > صا" ۔ 


مت ۶ئ ور عو عو ا 
پپتر سے کہ کر ریغ شر 
عشق ر سی کا جنازہ ےھ خیل ان کا 
ان کے اندہش تاریک میں' قوموں کے مزار 
چشم آدم ہے چھہاےۓے ہیں مقامات بلند 
کرے ھی روح کو خوابیدہ بدن کو بیدار 
عند کے شاعر و صورت گر و افساله نویں ' 
آء بیچاروں کے اعصاب پہ عورت ے سوار 
ن (ھنروران عند) 
اور یہ کمزوری ضمیر گی اپاکی کی وجہ اع ےہ ۔ 
وا کو کرتا ہے سوج نفس ہے زھر آلود 
وہ ے وا کہ جس کا ضمیرں پاک نہیں 
ان ان کاروں کو فن کی ”ظاھریت' بہت ہسلد. ہوتی ےے ۔ ان کا غن سرور 
کا سرچشمہ اور عیش ومسرت کیا'گہوارہ ہوتا سے ۔ اقبال نے 'ئن برائۓے 
من“ کے ان علمبرداروں ہے علق ”در بیان فٹنون لطیفه غلاماں* 
(زہور عجم) میں اپنے خمالات کا تقصمل ہے اظہا رکیا ے ۔ وہ انھیں 
”کلیان ے ید بیضا' قرار دیتےہیں ۔ ان کا حرم زمزم نہیں رکھتا ء ان کے 
ائد یه تاریک میں سلتوں کے مزاز ہوے ہیں ؛ چشمۂ حموان نہیں ھوتاء 
ان کی خامی کی ایک وجہ ان کا جذ به تقلید ے : 
کس درجہ یہاں عام ہوئی مرگ تخیل ٠‏ 
مندی بھی فرنگی کا مقلد عجمی بھی ؛ 
یجھکو تو یہی غم ہےکہ اس دور کے بہزاد 
کھو بیٹھے میں مشرق کاسرود لڑی بھی 
معلوم ہیں اے مرد ہئر تیرے الات - 
صنعت تجھے آتی بے پرائی بھی ٹی بھی ے 
فطر ت کو دکھایابھی ے دیکھا ھی بے توۓ 
آئنة فطرت ہیں دکھا ابی غودی بھی ٠٦‏ 
: (امصوز' فرب تکام) 
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ای ۸ خیر دای کپ لغ وہ مم ' ہے ۶ 
غن کار اور فطرت کے سوضوع پر علامہ نے ' سرقم چنثائی' کے 
دییاچے میں یہ ظاھر کیا ے کہ غطرت غن کار کی شخصیت کو متاثر 
کرتی رے اور اظہار کے راستے ہیں رکاوٹ ڈالتی سے۔ جو فن کار اس کے 
حسن پر فریفتہ ھوکر اس کی عَ سی کرتا عہ وہ اپنی خودی ہے بیکانە 
وہ جاتا ے اور مکمل حسن کا جلوە لہ خود دیکھ سکتاے اور نہ 
دوسرو ںکو دکھا سکتا ے۔ اور جو فن کار فطرت پر تصرف کر کے ہے 
اپنے رنگ میں رنگ دیتا ىے وہ حسن آفربئی کا کام سر الجام دیتا ےر 
اور اس کا فن اہدیت ے همکنار اور باعظمت هو جاتا ے ۔ اس کا یھ 
عمل فطرت کے حسن پر اضافه کرتاے: . 
آں هنرمند ے کە پرفطرت فزود راز خود را پر نگاه ما کشود 

آفریند کائثلات دبگرے قلب راضشد ممات دیگرے 
اقبال کے نزدیک فن کا مقصد ابی خودی کو فطرت کے آئینے میں۔ 
ظاہر کرا ے تا کہ اس کا ظہور زیادہ ٹابلاک ؛ بافروغ اور بافراغ 
ہو سکے ج کہ ”فن براۓ ن ' میں فطرت کے حسین مظاہر کی عکاسی 
ہوتی عہ اور فن کار کا خون جگر ان مظاہر پر کوئی رنگ و روغن 
نہیں چڑھاتا اور ہم فنکار کی شخصیت ے متعلق کچھ نہیں جان سکتے 
اور اس کی تخلیق ؛ فطرت کی اس تصویر ہے جسے ہم خود بآسانی مشاھدم 
کر سکتےہیں کسی طرح بلند ہایہ نہیں ہو سکتی ۔ 

'فن براۓ فنٴ سروری کیفیٹوں کا حامل اور غن براۓ زندگی 
آفادہ و سرور کا بمزن ھوتا ےے ۔ ھم اہے ایک مثال ے واضح کرنا 
چاہنے ہیں ۔ موسم گرما میں ایک قافلہ سورج کی تپش باد صرصر کے 
تھھیڑوں اور پیاس کی شدت ہے بیتاب هو کر کسی خلستان میں پناہ 
لیتا سے ۔ کاروانیء ٹھنڈی چھاؤں اور پائی کی خنی پا کر اتنے مو هو 
جاے ہیں کد انھیں اپلے مال و متاع کا کوئی نال نہیں رھتا اور 
ٹس عالم میں جان و مال ہے ھاتھ د ھو بیٹھتےہیں‌! اس کے مقابلے میں۔ 
اگر بھی کاروانی ٹھنڈی چھاؤں میں سستا بھی لیتے اور مدھوشی ہے 
عمکنار نہ ھوےۓ اور انھیں زندگی کی ا گہائی آفتادوں کا احساس رھت 
اور یوں اکلی متزل کے لۓ زاد راہ کی تمیاری کرۓےء نباے دھوے“ 
تجھاے بی ء کمر کس ؛ لباس بدلتے اور سرور و آفاده دونوں سے 
مسعلید عوکر منرل نو کہ حدی خوان بن جاۓ تو ان کا یہ عمل زیادھ 


' و کٹ چ : ۰ة بی نامز چ رر 
۴۰ھ:. 75 : 5 “ با ا ت ای ٤‏ رھ ۹ پ ھ 


ساب اور زیادہ درست هوقا ۔ منزل حبات کے 'کاروآئیوں کا فی 7 
حال ے وہ سرور میں مدھوش هو کر سب کچھ لٹا دوتے میں او ار 
اس سرور کے عالم میں افادہ کا لحاظ بھی رکھتۓ ہیں تو کامیابا وکا سان 
عو جاتے ہیں ۔ 

اقبال کے ن میں سرور اور آفادہ کا جو حسین سلگھم ے؛ اس کے 
پیشرو اس دولت خدا داد ے روم ہیں ۔ اقبال کی عظمت بحض افڈہفیالہ 
'نکار کی دوجہ ہے نہیں ے بلکہ رموز حکمت کو انھوں ۓۓ جس پیراۓے 
میں ظاہر کہا ہے اس نے ان رموز کو اٹلا حسین بنا دبا ے که عم 
ان کے مشاہدے ہے لطف اندوز ہوے ہیں اور فکر کی جولانی کے ساتھ 
ساتھ ہاری شخصمت کی گہرائموں ہے عمل کی قوت انگڑائیاں نےکر 
بیدار هوۓ لگی ے ۔ 

اگرچہ اقبال کی شاعری کے مقاصد کی تفصیل ہارے موجودہ 
عوضوع ہے خارج ہے تاہم سرسری طور پر مقصد اور آرٹ کے تعلق 
پر اظہار خمال کرنا لازمی نظر آتا سے ۔ 

علمو ان از پیش خیزان حیات ‏ علم ون از خالہ زادان حمات 

اقبال کے نزد یک فن پا آرٹ کی ایک غائت ھے ۔ جس طزح 
علم عمل کے بغیر بیکار ے بلکد حجاب اکیر ے ؛ اسی طرج جو 
من زندگی کا خدمت گزاو نہ ہو وہ کسی کام کا نہیں۔ 'زندی اور 
خنون لطیفہ کا باھمی رابطہ اقبال کو سب ہے زیادہ عزیز ے , . , ان 
کے نزدیک زندکی ایک جذب و شوق کا ام ہے۔“' (ص مم ۔ عیادت 
جریلوی 'ماہ نو؛ اپرھل ہ۵) اس کی ایک غائت اور غاص مقصد ے ۔ 
می مقصد کا حصول زژندگی کو حسن وخوئبی عطا کرتا هے ۔ اقبال نے 
سی مقصد کو یوں ظاعر کیا ے : 

۳ ز تخلیق مقاصد زندہ ایم از ماع آرزو تابلدہ ام 
زندگی بلا مقصد کے دوام اور استقلال ے وکا نہ رہ جاتی عے اور سلسلڈ 
روز در شب زندگی کے ممام آثار کو حرف غلط کی طرح ملا دیتاے ۔ 
لیکن جو مظہرحیات مقصد کی غتراب ہے سرار عوکر سستی' حیات ہے 
آئنا عو جاۓ وہ روز و شب کے سلسلے کی اس سیلانی ژد ے معثوظ 
رھتا یي ۔ 

اے ز راز زندگی بگانہ غیز! .از شراب مقعمدے ممتالہ غیڑ٣‏ 
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لا گے ٦‏ 
کے : اقبال اور آرٹ ۹ھ 


اس شراب مقصد کے حصول کے لے خون جگر صرف کرنا پڑتاے۔ 
جلس سخن میں ٴآب چشم؛ٴ شامل کر کے اس کی قیمت بڑھائی جاتی ہے۔ 
فن کار کئٔی مسلسل راتیں ے قراری اور اضطراب میں گزار د بتا ے > 
تب کہیں جا کر اسرار کے پردے آٹھتے ہیں اور حقیقت جلوہ گر 
ہوتی ہے ع افلاک سے آتا ے الوں کا جواب آخر 
قیمت جلس سخن بالا! کم . آب چشم خویش در کالاکم 
' پر انساں چشم من شبہاگریست ‏ تا دریدم پردۂ اسرار زیمت 
اور اس مقصد کے حصول یتگودو میں فن کار کی صناعی وہ کچھ 
کر سکتی ہے جس کا بیان کرنا مشکل ھے ۔ 
لغم ےدےکە دارد ہوۓ دوست ملتے را می برد تا کوۓ دوست 
اور یہ غن کار کے دل کی هی گرمی یعنی آرزو ہوتی ے جو اہے ایکه 
لمح کے لئے بھی قرار نہیں لینے د یتی ۔ 
آں دل گرہے کە دارد درکنار پیش یزداں ہم مے گیرد قرار 
اور ایسے ہا مقصد ان کار کے نفغے زود اثر اور دیر پا ہھوۓ ہیں 
ان گی اثر اندازی لا بحدود اور اس کے افقی لا فور ہوتے میں ۔ 
با و بیتے در جہان رنگ و شثمت می تواں ہر دن دل از حورہہشت 
ایسی شاعری جو آدمہت کا احساس دلاتیق اور رموز حہات آشکار 
کوٹی سے پیشمہری کا کام سر انجام دبتی ے ۔ 
شعررامقصودگرآدمگریاست ‏ شاعری ھم وارث پیغمہری اسٹ 
. اور یہ آدم کری مقصد کے بغیں ممکن ھی نہیں ے ۔ جب ٹن کار 
شراب مقصد ہے مست ھو کر اپنے غن کی جلوہ گرتی کرتا ۓے تو اس 
حا قن عشق و مستی یعنی عمل کی دوامی قوتوں کے لئے 'پیغام برغیر ! ٴ 
لاتاےی ۔ 
یکٍ نواۓ سنہ تاب آوردہ ام عشق را عہد شباب آورد ام 
مد کی عللمت کی مناسبت ہے ن کار کے ان کی اھمیت بڑھتی ہے ۔ 
مقعصد ی بلندی کو استوار کرنے اور آرزو کو جاندار بناۓ کی تما 
"ٹب تقبتل ے یوں پہد! کرنا چاھا ہے : 
ستاروں ہے آ گر جہاں اور بھی ھیں ‏ . ابھی عشق کے امتحاں اور بھی هیں 
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> ید و اک جو 7 
۰ . رج٭  '‏ ھ۔ بدا 
٠ ۰‏ اتال - . چکيچجه,- 


جتنی بڑی کوئی شخصیت ھوگی اتنا ھی اس شخمہت کا فن عظمم قرار 
دیا جاۓٔ گا۔ اس لئے اقبال شخصیت کو بڑی اھمیت دیتے میں ۔ 
ان کیا مام فلسفه ء ان کی حکمت و معائی آفرونی شخسیت کو سنوارۓ اور 
اس لئے بھی زیادہ ے کہ آرٹ کے آئینے میں آرلسٹ کی مکمل شکل 
مودار ہوتی بے جو اس کی ظاھری هیئت, اور حالت ے بدرجہا پہتر 
اور کاسل ہوتی بے ۔ وہ جو کچھ ے اس کا ظہور صرف انٹھی تصورات و 
جذ بات کی ادائیگی کے وقت ہوتا سے جو ئن کار کے دل و دماغ ہیں 
پرورش پاارے ھوےۓے ہیں اور جن کے تائے ہاے ہے اس کی سیرت یا 
شخصیت ترتیب پاتی مے ۔ بە شخصیت مقاصد آفرین ہوتی ہے اور مقصد 
کا ظہور حسن کے پیراے میں کر کے مقصد کو زیادہ خوب بتا دی ے۔ 

حسن خغلاق "ار آرزوست جلوہاش پرورگار آرزوست 

شاعر یا فن کار کے سیلے میں حسن کے جو جلوے ہواے میں 

ان کا اگرچہ ممام تر اظہار اس ہے نہیں هو سکتا ء تا عم ان جلووں کی 
ایک معمولی سی جھلک ھی اس غن کار کی دلی کیفیت کو واضح کر 
سکتی ے ۔ 

سیل شاعر تبلی زار حسن خزد اڑ سیناۓ او انوار حسن 
حقیلت کے ان صدھا جلووں کو مکمل تاہانی شاعر کے غون جگر کی 
بدولت ملقی سے ۔ ئن کار حسن کے عام مظاعر کو ایسی نظر ہے 
دیکھتا ے اور انھیں اپے معائی عطا کرتا ے کہ ان کی خوبی دو بال 
ہو جاتی ے ۔ 'حسن در اصل دیکھنے والےکی نظر میں مضمرھوتاے 
لەکہ محبوب میں ء اس کا تعلق زندگی کے معروضی حقائق ہے اتنا نہیں بے <ٴ 
جتلا کہ اندرونی احساس ہے ۔ اس کی سب ہے بڑی خصوصیت تایر و 
ژوال ے ۔ وھی چیز جو اس وقت حسین و جمیل معلوم ھوتی ے کچھ * 
عرمے کے بعد حسین نہیں معلوم عوی...“' (ص عم'م) یوسف حسی غان 
کا بہ تجزیہ اقبال کے تصور حسن کی مکمل منوائی نہس کرتا ۔ حسن 
دیکھے وائی آنکھ کا رهین منت ضرور ے لیکن اے عض اندروی 
ود ا رص ا اوت ا ا 
بنا ےہ تو ا بی ے > لب اکر بک الو کو ےووہ آے 


لۓے کشش کا|باعث بتی ے 72 0 ھ* 
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بے . افقال اور آرٹ ۱ 
جلو ے کو اہنے ییان یا اظہار کی بدولٹ خوب ے غخوب تر بنا دیتا ے۔ 
از لگا ھحش غوب گردد غخوب ٹر فطرت از انسون او عحبوب تر 
غن کا ملتر ایسا کارگر ہوتا ے کہ فطرت ابی تمام رعناؤوں کے 
ساتھ ے نقاب ہو کر منصه شہود پر آ جاتی ے اور حسن کی اس طرح 
کی باز آفرینی عشق و مستی پا بہار آرزو کی تخلیی کرتی ے اور زندگی 
کا اعتبار بڑھاتی ے ۔ 
حسن خلاق بہار آرزو است ‏ جلوہ اش پرورد گار آرزوست 
ساز تخلیق مقاصد زندہ اعم از غعاع آرزو تا بندہ اعم 

غرضیکہ اقبال کی شاعری میں حسن کا مفہوم بھی عشی کی طرح نہایت 
وسح ےے ۔ 
اس کی دو جلسیں تو باد یالنظر میں هی ظاہر هو جاق هی : 

(() جا ی مظاھر حیات ۔ (ب) چلا ی مظاہر حیات ۔ 

اقبال دریاؤں کی روانی ؛ گلوں کی شادابی ؛ شینم کی سبرابی؛ شفقی 
سرخی اور فطرت کی بوقلمونی پر مسرت نھسوس کرتا ے اور ان مظاعر 
سے آے حسن کا احساس ھوتا ۔ لیکن اس کے ماں اس احساس کا 
کال ان مظاھر کی دید ہے متعلق عے جن میں هیبت و جبروت ؛ شان و 
شکوہء عزم و استقلال مہایاں هو اور شان سر بلندی ظہور کریق ھو۔ہ 
ان جلا لی بظاھر حسن میں اے پپاڑوں کی بلندیء کوە و دكىن 
کی نکی ء مسجد قرطبہ کا مہات د وام اور تلد و تیز بہنے وا ی ند یوں کی 
کوہ شگایء اھرام مصر کی عظمت نہابت پسند ے۔ وہ ان میں ایک اسے 
حسن کا نظارہ کرتا ے جو دوسروں کی نکاہوقا ے پوشیدء رھتا ے 
اور چی وہ مقام ے جہاں اقبال کا مسلک آردو و فارسی کے دوسرے 
شعرا ہے علیعدہ هو جاتا ے ۔ راقمالحروف کی بہ راۓ ےہ کہ اقبال ہے 
آں ھٹرمندےکھ برفطرت فزود ‏ راز خودرا بر نگا ما کشود 
'آفریندا کائناتػ دیگرےٗ قلب را خشد حیات دیگرے 
میں جس حسن کی تخلیق کا ذکر کھا ےہ وہ جلا ی مظاھر ہے متعلق ےد 
یں ہے ایک تی کائنات پہدا عوق ےہ ؛ اسی ہے قلب کو تی عیاتہ 


۹ 


را جھ ہہ فٍ“ 4 اپ 

ن٦‏ ف4 ّٔ۶ 2 
ب0 چا ہے تا 
مرطی سد ہہ 


و 
تی ے ء قطرہ شبم حمین ھوتا ے خاص کر جب کہ وہ بھول.گق 
ٹاڑک پٹی پر آویزاں هو لیکن اس کے مقابلے میں ہیر ے کی کنی کی چھکے' 
البال کی ثقطٴ نظر یے حسن کا یفتہ اور اعلول مظہر ہے ۔ شبم کی صورت 
میں حسن سربمالسپر اور گریز پا ے اور ایسے ھی حسن ہے نتعلق 
البال نے ہانگ درا کے حصہ اول کی ایک نظم ”حقیقت حسن؛ میں 
حسن کی زوال ہزیری کو ھی حسن کی خوبی قرار دیا ے جس کو 
بیس نظر رکھتے ہوے جناب ہوسف حسین خان حسن کی سب ہے بڑی 
خصوصیت تغیر و زوال قرار دیتے ہیں ۔ لیکن حقیقت حال اس ہے 
پرھکس ے ۔ جس طرح اقبال کے خیالات و نظربات وطن کے ضمن میں 
ارتقائی ملزلوں کی صورت ہیں تبدیل ہوے اور انھوں ۓے سلىی شاعری 
اختیار یی اسی طرح حسن ہے متعاق ان کا جو نظریہ 'حقیقت حسن' میں 
ظاہر ہوتا ے؛ آئندہ جا کر بالکل تبدیل ہو گیا ھے ۔ ہیرے کا 
حسن بختگی کا آئینہ دار ے ء اہے دیکھکر زندگ کا وقار بڑھتا ے اور 
ؤندہ و پائندہ رھنے کی ملا دل کی گہرائہوں ہے انگڑائیاں ےکر 
ابھر آتی ے اور اس حسن کو اقبال نے فن کار کی دقیقہ رسی ہ 
سخت کوشی اور خون جگر کی سیراہی کا نتیجہ قرار دیا ے ۔ وہ 
اھرام مصر پر ضرب کیم میں جن خیالات کا اظہار کرتے ہیں ان ہے 
امی قسم کے حسن اور بختہ کاری کا بتہ چلتا ے ۔ 
اھرام کی عظمت ہے لگو تسار هي افلاک 
کس هاتھ ۓے کھہنچی اہدیت کی یہ تصویر , 
اور زبور عجم میں ''د ران تعمر مردان آزاد؟“ کے زیر عنوان ان کی 
اسی حسن آفربنی کا ذکر هے۔ ۱ 
غمزوکارے اپیک و سوری نگر وا نما چشے اگر داری جگر 
دیان آو بخته تر سازد ترا' در جہان دیگر اندازد ترا 
ایک ان کار جب حسن کے کسی ہر کو دیکھتا بج تو اس کی٠‏ 
شخعصیت کی مناسبت ىہ اس منظر کو ایک لیا رنگ او ایک نی توجمہ 
ملتی ہے ۔ اگر اس کا ملک غن براۓ فن کا بے تو وہ اس مظہر حسن 
گی سرورآور اور مسرت آگیں تصوبز اسے پیراے میں کھہاچتا ہے 
کھ ملنے والے مسحور ہو جاے ہیں اور زندکی کی تلطیاں اور اس کے 
عنکانے ان لمعات مسرت میں نظروں ہے لوچھل جنو جائے ھیں,۔ اسی 


٠ٰ‏ کےں 
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۔ 
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مُرور پر من لطیف کی بنیاد پڑتی ے اور ھرئن کار اس سرور ٴے کسی 
عد تک کم و نیش جروور ہوتا ے ۔ لیکن اس سرور کی مراوانی 
من کار کے ن لطیف کو انسائیت کی دشواریوں کا مداوا نہی بنۓےدتی 
اور انسائی قوت تخلیق کی نادانستہ توهین وق ہے اور رفته رلته زلدگی 
کے حقائق ہےٗ گریز اغتیار کرنا ایسے فن کا مطمح نظر بن جاتا ے ۔ 
اس کے مقابلے میں حسن کے چا ی بظاھر ہے ایک تائثر لے کر جب 
"لن براۓ زندگی' کا علمبردار فن کار اس ےکسی مظہ رکو انی شخصیت 
کا رنگ دیتا ے ء تو اس کا فن حسن و سرور اورافادہ کے ملے جلے 
تاثرات پیدا کرتا ہے اور اگر ایسا فن کار حسن کے جلال مظاہر 
کو اھنا موضوع بنا لے جیسا کہ اقبال کا مسلک ہے تو اس کافن سرور 
کے ساتھ شدت عمل اور غیبت و شوکس کو جم دیتاے ۔ 
ٹغمة ہی پاید جنوں پروردۂہ آتشے در خون دل حل کردۂ 
نہ ھوجلال تو حسن و جال بے تائیں ‏ زرانفسے اگر نغمہ هو نہ آتشناک 
آیا کہاں ہے نال ۓے میں سرور ہے ؟ 
اسل آٴس کی یے نواز کا دل ے کہ چوب ۓ ؟ 
نغمہ کی آتشلاکی فن کار کے دل ے پیدا موی ے ۔ 
رنگ ہو یا غشت وسنگ ؛ چنگ هو باحرف وصوت 
معجزۂ ئن کی ےۓے خون جگر ہے نود 
بھی خونِ جگر اقبال کی شاعری کا غلاصہ ےء اسی خون جگر 
سے ئن کار کی سیرت و شخصسیت کا اندازء ہوتا ے اور اس کے 
خلوص کی شدت اور ہمہ گیری واضح ہویق ےے۔ ہر کہ و مہ 
خون جکر صرف نہیں کر سکتا۔ ئن کی ہاریکیوں کے لئے جو 
چاماعی درکار ہوتی ے ٢ے‏ هم اس خون جگر؟ک ایک صورت قرار 
۵ے سکئے ہیں ۔ 
شک مبیروں تن شاعر کا لبو ھوتاے 
: تب نظر آتی ھے اک مصرع تر یق صورت 
,لیکن الال کیا سسلک اس ضمن مق غلوص؛ عشق,ء شدت عمل اور سوزدروں 
کی ھمنوائی کرتا يے۔ ”خون جگر؛ کی اصطلاح اسی عشق و خلوص کو 
ظاہر کرنقۓے کے لئے ے۔ زندگ کو پائیدار بناۓ اور لت کو 
کوٹ پر تک لے جانے کا متمنی ان کار ھی عشنق آھنا اور پر غلوصس 


ںً ل 
۲ . 


وو ہے وی خی مرگ کا بد ۳۲ہ 
: 
أ 


۸-- 1 ابا و رڈ ۳ے ۰- 


جا ۴ 

ھوتا سے ۔ 'ئن براۓے ن' یعنی عض سرور کے طلب کار غن کار کو 
اپئے دل و دماغ پر ہیجانی جذبات و تصورات طاری کرے کی کیا 
ضرورت ۓل جب اس کا مقصد وحید ھی سرور و مسرت کا حصول نے ؟ 
اب اگر سے جالکا ھی کی ضرورت در پیش آئے تو ] ہے ایسے غن ہے کیا 
سروکار؟ ہی وہ مقام ے جہاں ہے ترق پسند اد یبوں کا مسلک اقبال سے 
جدا ہوتا عے ورنہ ان کے نزد یک فن کا بامقصد ہونا فن کے مباذ بات 
میں ہے ے ۔ لیکن ان کے مقاصد سفلی نے ان کے ف کا وقار ہست کر 
دیا ىے اور ان کے مقاصد کی یه پستی ؟ن کی شخصیتوں کی کمزوری ؛ 
بے یقینی اور مثافقت کا نتیجہ ے ۔ یہی وجہ ےہ کہ ان کے کھ وکھلے 
نعرے نے سمت اور ہے اثر ہوتے ھیں اور ان کا فن آُرٹ کے مقام ہے 
گرکر حض پروپیگنڈا بن گیا ے اور 'مقصدیت' کی فراواق نے فن کی 
اصرانی کو امرادی میں تبدیل کر دیا ے اور سرور کا صفایا هو 
ٹا ے ۔ ان ممام خرانیوں کی وجہ ان کے ہاں خلوص کا فقد ان ؛ نقا ی 
ور زر پرستی ھے ۔ فن کا کام السائیت کی خدمت کرنا ے ۔ 


خدہ مت آمد مقصد علم و هٹر کار ھا راکس تمی سنجد بە زر 


خلوص کے فقدان کی وجهہ غن کار کی وہ یہ بق۳ی ے جو اس کے 
رگ و ہے میں سرایت کۓے هہوۓے ے اور وہ اپنے اظہار اور اپنے یتین 
میں ہم آ ہنی نہیں پا سکتا ۔ شاید ترق پسند ادیب اس نکتے ہے آشنا 
نہیں اس لئے وہ اقبال کو ہے عمل ثابت کرئے میں ایڑی چوٹی کا زور 
لگا دیتے میں تا کہ اس طرح وہ اقبال کے ن میں غلوص کا فقدان 
ثابت کر سکیں اور یوں اس کی شخصیت کااثر زائل ھو جاۓ اور اس 
کے غن کی حمین و پر عظمت عارت کا ایک مستحکم ستون گرا دیا جاغ۔ 
ان کا یہ الزام ان کی تفسیاق کمزوری کی نشائدھی کرتا رع اور اٹھیں 
اس ٹکتے کی طرح جو اپنی اک ضائع کر لیئے پر هر اک والے کو وہ 
دیکھتے ھی وم ٹکٹا . . .' پکار آٹھتا تھا ؛ اپنا مہب چھہاۓ کی غخاطر 
اقبال میں بھی یھی عیب (ہے عملی) نظر آتا ھے ۔ ان ک۔ ان کی ہے بتینی 
کا یہ عالم ےہ کہ یہ لوگ خود تو مالد لج هوۓ ھیںء جاگبرداری انگ 
پشت بناعیکریق ہے اور نعرے لگاتے ھیں مزدوروں ہے ممدردی کے -۔ 
اس وجد ہےٴانْ کا غن بلند پایہ ھوۓ سے خروم رھمتاے ۔ 


ایس 
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اقبال اور آرٹ 
َ‫ !قبال سوشوع کی عمدگی اور صالحیت کے مبلغ ہیں ۔ 


٠ 


6 


قکر صالح در ادب ہے بایدت رجعنۓ سوۓے عرب ے بایدت 
موضوع عمدہ ھوء فکر صالح هو ؛ اظہارخوشگوار ہو ؛ یہی غن کا کال ے۔ 
آس خلوص کی فراوانی فن کار کی سیرت کو ہاکیزگی عطا کرتی سے اور 
اس کی زبان کوثر میں دھل جائی ہے ۔ اس کے نفے زھر پکانی 
نہیں کرے۔ وہ اخلاق اقدار کی پابندی کرتا ےہ اور جذب٭ٴ شوق ے 
مٹاثر هو کر حسن بیان اور حسن اظہار کو ہاتھ ہے جاۓ نہیں دیتا اور 
ہر د یوالہ وارفی میں موشیاری کو قائم نہیں رکھتا ۔ 

ہا چلیں جوش جنوں پاس گریباں داشتم 
در جلوں اڑ خود ٹرقتن کار ھر دیوانه یہت 
ایسا فن ار معاشرت؛ تپذیب و مدن اور می و ملی روایات کا لحاظ 
رکھتا ے اور ناڑک ہے ازک موضوع کو بیان کرتے وقت بھی 
برھنگی اختمار * یں کرتا۔ وہ شناساۓ راز ھوتا ےء غلوت آٹنا عوتاے۔ 
پرہنہ حرف لہ گفتن کمال کو یای استت 
حدپث خلوتہاں جزہہ رمزو ایا نیسمت 
اور اس ومزیت کی خاطر بڑی دشواریاں در پیش آتی ھیں۔ ایک طرف 
(دائیگی اور اظہار کا حق ادا کرنا ہوا ہے ء تو دوسری طرف حسن کا 
پاس رکھنا پڑتا ے ؛ وہ حسن جو اظہار ی خوبی کا دوسرا نام ے ۔ 
ورلہ ”برھند گوئی؟'“ بدڈوی اور زشتی کو نم دبتی سے اور ہیں 
ہے فحاشی کی منزل کی ابتدا ہویق سے اور اس ى ایک وجہ نت ے 
جی چراتا اور دوسری اخلاق قیود ہے ےھنگم' آزادی ہوتی ہہ اور 
ترقق پسندوں کا بی مسلک ے ۔ 
,البال رمڑیت پر جان دیتا سے ۔ اس رسز یت اور ”آتشنای' میں 

گھرا تعنق ےء دونوں خون جگرء حوصلہ اور حمل کی پیداوار هیں ۔ 
بوولہ اژغائی اور یادہ گوئی کے لئے کسی تحمل ء نن!؟ یا حوصلے کی 
کوٹی ضرورت نہیں ۔ 

ے یں کی آٹٹنتای اور سوز دروں کی التہابی کیفیات جس نن کار کو 


یہ عم 
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دہ ۱ .-۔ ود 0" 
حاسل ہو جائیں اس کا فن بھی عہبت و جہروت اور قدرت و خلیق کا 
جموعہ بن جاتا ے ۔ ٠‏ - 

یہاں ایک سوال پیدا هوتا ے ۔ کیا حسن جلال سظاھرؤں ہے 
متعلق ہو سکتا عء با بد عحض اتبال ی ]بج اور سمل زوري ےۓ ؟ 
جیسا کہ پہلے بیان ہو چکا ؛ حسن دیکھنے وا ی آنکھ کا رھین منت 
خوتاے۔ 


حسن را از خود بروں جستن خطااست آئبہ می بایبست پیش ما۔کجامت؟ 


مشاہد کی شخصیت کی جیسی ساخت ہوگی ؛ آیے اپنی اس ساخت کے مزاج 
کی مناسبت سس ھی مظاہر حیات میں حسن بحسوس ہوگا۔ شفق کی سرخیء 
عبح کا انشراح؛ دریا کی روانیء سبزہ کی شادابی ؛ گلوں کا تسم 
رنگ و خوبی کا تناسب ء ستاروں کا عجوم؛ چائد کی چاندنی . ,. . ان 
مظاھر میں حسن کا احساس هر انسان کو ھوتاے؛ لیکن اس ہے یه 
نتیجہ نہیں ثکالا جا سکتا کہ حسن کے ان جالی بظاھر کے علاوہ وہ 
عظاہر حیات جن میں ایک جلالی شان ہو حسن ے بہرہ ور نہیں ھوسکتے۔ 
اقبال کے ہاں پھاڑوں کی سر بلندی ء طوفان کی قیامت خیزی؛ اھرام 
مصمر . . . وغیرە مظاھر حیات ہیں بھی ایک حسن ہوتاے اور شاہد 
جا ی مظاہر ہے زیادہ د یر پا اور زند کی کے اعتبار کو بڑھاۓ والا حسن 
اُٹھی مظاھر ہے وابستہ ے۔ ھیجان پسند طبیعتوں کو جو لطف و سرور 
ان مُلالی مظاہر کی د ید ہے ملنا ہے وہ انھیں جا ی مظاعر ہے حاصل 
نہیں ہو سکتا ۔ 


ع لہ ھو جلال تو حمن و جال پے تایر 
عصا نہ ہو تو کلیمی سے کار نے بنیاد 

دلبری نے قاھری جادو گری است 
دلہری ہا تاھری پیغببری آست 
میں حسن کی اسی حیثیت کی جانب اشارے کئےگۓ ہیں - 


خون جگر کے سجن میں مزید یہ کپنے کی گنجائش بے کہ 
“خون جگر“ ی دو صورتیں ہیں ۔ ایک لن کار کا غلوص اور اظہار کی 


اح ہ روف م ریہ 
یت یه اقبال اور آرٹ 
شا تا ء جذے یق ھیجای کمفیت ؛ اثر بزیری اور اثر انگیزی کی شد ید 
۸ا کا موجود ھونا اور یہ ان کے معنی؛ سے زیادہ متعلق ے۔ 
دوسری صورت ئن کی باریکیوں کی جانب مکمل توجہ دینا اور 
ابی ام محلت ان کی ظاھری حالت بعنی صورت کو سنوارۓ میں۔ 
صرف کر دینا ۔ 
اقبال ے پہلی صورت کی جانب بڑی ھمت ے اشار ےکئےھیں ۔ 

قیمتٹ جنس سخن الا کم آب چشم خویش در کالا کم 
پھر انساں چشم من شبہا گریست تا دریدم پردۂ اسرار وبست 
مثل گل از ہم شکا نم سیل را پیش تو آویزم ایں آلیله را 
گفت آں شعر ےکہ آتش اند ر اوست اصل او از گرمی“ٴ الہ ہو است 
لخت دل پرخو ےازدیدءفرو ریزم ‏ لعلے ز بدخشانم بردارو بضامم زنہ 

ہرگ گل رنگیں ز مضمون ن است 

مصرع من قطرۂ خون من است 

صد نال شبگیرے صد صبح بلا خیزرے 

صد آء شرر ریزے؛ یک غعر دآوبزے 
اقبال کے ان اشعار سے آن کے موضوع کی عظت اور ان کا معنی کو پسندد 
کرٹا ظاھر ے۔ آردو کے دوسرے شعرا معنی ے زیادہ صورت کو 
پسند کرتے تھے ۔ لہذا اقبال ہے اسی لۓ اپنے آپ کو نە شاعر تصور 
کیا عے اور نە اپنے لئے اے پسند ھی کیا ےے ۔ وہ اپنے اھل وطن ہے 
اس ای کے شاکی یں کہ وہ اقبال کو شاعر شمار کربے ھیں اور ان کی 
ہے تابی جان ے نا آشنا ھی ۔ 7 
کم نظر ہے تابی*ٴ جا م ئنە دید آشثکارم دید و پنہائم نە دید 
دربار لبی' کریچ میں اقبال نے درد اک الفاظ میں ہوں شکایتہ 
گی نے ۔ 
"من اے میرامم داداز تو خواہم مرا یاراں غزلخواۓے شمردند 
ان کے موغیوع کی عفلعت انھیں شعرا کے زسرے میں شامل هوۓ ہے 


٦ے‎ 


7 


۳ 


: - ۱ ہے 7س اخجسن ری کا ل٭ 


زواکٹی ے ۔ انھیں اس اس کا خوف ےکدکہں أیں فامر نصوزکر سے 

ان کے غخاطب ؟ٴن کے پیغام سے غافل لہ ہو جائیں ۔ ان شغرا کا مُماکہ 

اور اقبال کا ان ہے عم مسلک نہ ہوا ان اشعار میں ملاحظہ ہو ۔ 
بکوۓ دلبراں کارے ندارم دل زارے غم یارے تدارم 
نه غاک بن غبار رھگزارے ند در غاکم دل ہے اغتمارے 
جرہل امہیں ھم داستام رقیب و قاصد و دربان ندارم 
”سا زیں شاعری خودعاراید کەدرصدٹرن یک عطار اید 


اور بی جذابہ اس مکتوب ہے بھی ظاعر ہو رھا ے۔ ''میں ۓ کبھی 


اہلے آپ کو شاعر نہیں سمجھا ۔ فن شاعری ہے عمجھے کبھی دلچسپی 
نہیں رھی ؛ ہاں بعض مقاصد خاص رکھتا ہوں جن کے پبان کے لٹۓے اس 
ملک کے حالات و روایات کی رو ے میں نے نظم کا طریقہ اغختہار 
کر لیا ے؛ ورله 


نہ بینی خیں ازاں مرد فرو دست کم بر من تہمت شعروسخن بست؟ 


مکتوب بنام سید سلیان ندوی ۔ , اگست ۵ء 
صفحہ م۹ اقبال امه جلد ر 


اسی جذبے کے زیر اثر انھوں نے ابنی غن کاری ہے مثعلق یوں اظہار 
کیا ہے: ”'شاعری میں لٹر یھر بحیثیت لٹربچر کےکبھی مطمح نظر نہیں را 
کہ فن کی ہاریکیوں کی طرف توجہ کرےۓ کے لئے وقت نہیں ۔ مقصود 
صرف یہ ہے کە خیالات میں انقلاب پیدا هو اور ہس! اس بات کو مد نظر 
رک ھکر جن خیالات کو مغید سمجھتا عوں ان کو ظاھر کرے گی کوشش 
کرتا هوں ۔ کیا عج بکہ آئندہ نملیں مجھے شاعر تصور لہ کریں ؛ 
اس واسطے کہ آرٹ (ئن) غالئت درے کی جانکاھی چاھتا ہے اور یه 
بات موجودہ حالات میں میرے لئے ممکن نہیں ...۹“ مکتوب ہنام 
سید سلیان صفحہ ر. ہ اقبال امہ جلد و؛ .م اکتوبر ٦۱ع)‏ ۔ ٹس ۴ ام 
اظہارکی وجہ اقبال کی پیشبندی کی غواہش ہے کہ کہیں ان کے معمی 
نظز ہثا کر ان کے فن کی ظاھربت ھی قارثین کی توجہ کا سکز لہ 
ہے ورنہ ان کے ہاں "ئن “کی سورت بھی کال کے در ×٭ 
خائز 
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ا یں ھا 

ا ..١۔.‏ زبال اورآرٹ 7۲ 
“'اقبال فنون لطیفہ ہیں صورت ے زیادہ معنی اور ھیئت ے زیادہ 
'مواھ کت اھمیت د یتے ہیں۔ لیکن اس کا یہ مطلب نہیں کہ انھیں حسن 
مُورت کا احساس اور جالیاٹی اقدار کا شعور نہیں ۔ وہ ان سب کا پاس و 
لمظ رکھتے ہیں ۔ لیکن حسن صورت اور جالیاتی اقدار کا تصور ان کے 
یپان مختاف ے ۔ وہ انھیں مجرد اقدار تصور نہیں کر تے۔ ان کے خیال میں 
تو ان کا وجود ھی اس وقت ہوتا ے جب معلوبت اہلے شباب پر 
ہنی ے۔' عبارت 'ماہ لو“ حواله ما سبق 


0 


. ڈاکٹر پوسف حسین خان نے 'روح اقبال؟ کے فی تبزیہ کے 
زہر عنوان (صفحہ ۱۳,/ء۸) اقبال کے حاسن کلام پر معائی اور الفاظ 
دوئوں کے جوھر بلاغ تکو پیش نظر رکھ کر تبعبرہکیا ے۔ ان کی نظر 
اقبال کے تصور حسن کے ایک حصے پر سکوز رھی ہے ۔ بھی و ے 
:کہ ]ن کا یہ تبصرہ تشنہ اور ے جان ے۔ شاعرانه مصوری ؛ تشبہہاتء 
اثر آفرینی؛ بحاکات؛ غزل گوئی ؛ ترکیبوں کی جدت؛ یہ چند عنوان قائم 
کر کے اقبال کی آردو اور فارسی شاعری ہے ىثالیں دی گی یں ۔ 
ملسن لفی و معائی کے لئے وہ ہائگ درا کی نظم 'حقیقت حسن'"' کو 
پیش کرتے ہیں۔ ادبی مصوری کے لئے *بزم انم؛ کا انتخاب هوتا ے۔ 
شاعرالہ مصوری کے لئے ایک آرزو؛ٴ پسند کی جاق ‏ ۔ منطر کشی 
کہ لئے ”کشمیںٴ جاذب نظر بتائی گی ھے ۔ ائر آفرینی کے لۓ 
”فاطمه بلت عبداللہٴ“ کو اعلول ترين نمونە قرار دیا ىے اور اٴس کے ساتھ 
”شکوہ' کے چند بند شامل کر کے اقبال کا کال بلاغت واضح کرے کی 
کوشش کی گئی تہ ۔ ایک شامٴ کو محاکات کے غضمن میں پیش کر کے 
زلہ گوئی کے موضوعکی جانب آئۓ ہیں اور اقبال کے طرز ادا کی شوخی 
اور ندرت کا اظہار کر کے سسلسل غزلیات کے متعلق بات کی کئی ے 
اوو ٹر"گیہوں کی جدت میں اقبال کی تر کیبوں کا ایك غاکہ پیش کر کے 
یہ تہزیاہ غتم کر دیا گیا ے ۔ 

'ہمیں یہ تسلیم کرنے ہیں کوئی تامل نہیں ے کہ یہ منظومات 
اقبال تی شإھری کے اچھے نہونے شبار ہو سکنی ہیں۔ لیکن اقبال اد یبانہ 
اوران کاواله مصوری میںء بحاکات اور جذ بات نگاری میں؛ اثر آفرنی 
اور مخزل گوٹی میں اہنے پیشروؤں اور معاصرین ہے جو ختلف اندار 


ل٦‏ 
ا ھم ۶ 
ھ۲ 


٭ ۱ ۴ و5 مم ناو ا ت٠‏ 


"سن لت پک 
۰٦‏ ابال .۰ 


۲ 


رکھتے میں وہ اس تیزبے سس نل واتی نیب مو مکیں اور لہ ان کے 
ا قن یں متعلق نظریات کی ارتقاٹی تصویر ھی کھہنچی جا سی ےہ > 
لہڈا ہم اس فرق کو واضح کرنے کے لئے اقبال کے غن کے چند 
غادر مموےۓے پیش کر نے ہیں۔ اقبال کے ہاں منظطرکشی کے بے شر مموے 
میسر آ سکٹے ہیں مثاا : 
آپ زد در دامن کہسار چنگ - گفت روزے باہالہ رود گنگ 
اے زصبح آفرینش یخ ہدوش _ پیکرت از رود ھا زنار ہوش 
حق ترا ہا آمان غمراز ساخت بات بحروم خرام از ساخت 
طاقت رفتار از پایت ربود ‏ ایر وقار ورلمت و مکیں چہ سود 
زلدگئں از خرام پیھم است ہرک وساز ہسشی موج ازرم امت 
ہبالہ اور گنا کا بہ مکا لعہ زندکی کی حتیقتوں کو واضح کرتا ہے ۔ 
اِسٗ منظرکشی کا مقصود فرد وس نظر پیدا کرنا نہیں ے بلکہ دل و 
دماغ پر چلد معنی غیز کیغیات طاری کرنا مطلوب ہیں ۔ اس کے مقابلے 
میں ہانگ درا کی ایک منظر کشی ملاحفلہ هو۔ یہ اقبال کے ابتدائی عصبد 
کی باد گر سے ۔ یہاں ندی کی منفارکشی مماظر فطرت کی عکاسی کے لئے 
کی جا رھی ھہ اور غن براۓے فن کا نمونہ ے ۔ 
آتی ہے ندی فراز کوە ہے گایق ہوی 
کوثر و تسلم کی موجوں کو شرماتی ہوئی 
آئینه سا شاھد قدرت کو دکھلاتی ہوئی 
سنگ رہ ہے اہ ٭إ٭ی 1. ٹکراتی ہو ئی 
(مفحه مھ بانگ درا) 
'بال چجریل؛ کی نظم 'ساق نامە؟ میں ندی کی تصویر ملاحظہ ھو۔ 
وہ جو کیہستان آچکنی ہوئی ‏ الکی؛ لچکتی؛ سرکنی ہو 
اچھلی؛ پھسلتی ء مابتی ہوئی بڑے بیچ کھا کر لی ہوئی 
ر کے جب توسل چیرد بڑی ے يہ - بھاڑوں کے دل چبر د بٹی عے یہ 
ذرا دیکھ اے ساقٴ لاله ام سناتی ے بہ زندگی کا پیام 
(صفحه و۸۹م) 
بد اقبال کے بخنگی کے دور کی تخلیق ہے۔ ۔یہاں (قبال نے ندی کی تصویر 
عض اپنے غلسفه عمل کو بیان کر نے کی خاطر ]تاری بے لور غن کی 


0 آقبال اور آرٹ اےء 


شماو خولیاں اس تطمۂ نظم میں سمو دی گئی ھیں۔ لدی کی یہ تصویر 
حاکات کے کال کا ایک ادر ممولہ هھے اور اقبال کے مسلک ادب کا 
”'جاو ید امہ“ معنوں کی بلندیء زور بیانء حسن تکلم کا ایک حسین 
استژاج رکھتا صے ۔ اقبال نے افلاک کی سیر کرتے ہوئۓ رموڑ و معرفت 
کے جو ثکات بیان کئے ہیں اس کی داد نہ د ینا ادب ناشلامی او رکوتاہ 
بی سے ۔ ان کے پیشروؤں میں د انتے (م٥تدہ(0ا)‏ کا فن خمال آفرینی اور 
منظرکشی کے کئی۔لازوال سرقعے رکھتا ے۔ لیکن علامہ کا زور بیان اس 
ضمن میں کسی سے کم نہیں ہے ۔ وہ فلک زحل پر جعفر اور صادق کو 
قلزم خوئیں میں غرق دیکھتے ہیں اور آن کی اس رقانی؛ زہون حا یى اور 
بد بختی کی جو تصویر آنھوں ےَ کھہنچی ہے وہ اقبال کی منظر کشی کو 
بڑی غوبی ہے واضح کری ے ۔ 
من چە دیدم ! قلز ہے دیدام زخوں : قلزہے طوفاں بروں طوفاں دروں 
در ھوا ماراں چو در قلزم نہنگ_ کفچہ مب گوں بال و ہرسیاب رنگ 
موچپا درندہ سالئلد پللگمٗ از نیش سردہ پر ساحل نہنگ 
بجر ساحل را اماں یک دم داد ھر زماںکە پارۂ در خوں فتاد 
سوچ خوں ہا موج خوں اندر ستیز ‏ درمیائش زور تے در ]فت و خمز 
اندر آں زورق دو مد زرد روے 
زرد روء عریاں بدن آضفتة ہموے! صلحەے 
”بال جبریل؟ ی ایک غزل کے یہ شعر ملاحظہ ھوں ۔ 
پھر چراغ لالہ ے روشن ھوۓ کوەو دمن 
جھکو پھر نغموں پہ ]کساۓ .لگرسرغ چمن 
/. پرگ کل پر رکھ کئی شبنم کا موی باد صبح 
اور چمکاتیق عے اس سوق کو سورج کی کرن 
8 (صفحه ہم) 
:اور یه تمام منظر لگاری ' اپنے من میں ڈو ب کر پا جا سراغ زندی؛ کا 
پیغام سناۓ کے لۓے پس منظر کی حیثیت رکھٹی ہے اور آن کی صوق 
اثر انگیریٰ امن؛ اور 'ٹن' کے فلمفہ کو واضح کرۓ کے کام میں لائی 
نکئیں نے ۔ کوٹی اور شاعر ھوتا تو وہ اس منظر ہے نور اہنے گل رنگین 
١ے‏ کی 


ہے 


٤ٴ‎ 


س‌٘ 2 بج تج ا مر 
۳ اون 


۰+ نبال : "ا 


کی جائب گر یز کرتا اور محبت کی خیالی د نیا میں پھلچ کو دم لیتا ۔ 
یھی کیفیت ” ذوق و شوق؟“ کی مہید میں کاز فرساے۔ 
قلب و نظر کی زندگی؛ دشت میں صبح کا بہاں 
چشمه آفتاب ہے ور کی ندیاں رواں 
سرخ و کبود بد لیاں چھوڑ گیا عحاب شب 
کوہ اضم کو دے گیا رنگ برنگ طبیلساں 
گرد ہے پاک ہے هوا برگ نخیل دھل گۓے 
ریگ نواح کاظمہ ئرم ےہ ٹل پرنماں 
(صفحه ری) 
صبح کا یہ سہانا سماں حسن ازل کی مود کا احساس دلانۓۓے کے لے ے ۔ 
حسن ازل کی ہے ممود چاک ہے بردۂ وجود 
دل کہ لے ھزار سود ایک نگاہه کا زیاں 
اقبال الفاظ کے مقام اور حروف کی غثائی قدر و قیمت کا مکمل 
احساس رکھتا ہے ۔ آھائے اپئے فن میں حروف ک صوق (آھلگ) ائرالةازی 
سے خوب کام لیا ےہ ۔ ہانگ دوای ایک شام ش ء س اور ر یک بدولت 
سکوت آفر بی میں کامواب ےہ ۔ ہمام مشرق کی نغام '”نواے وقت' میں 
'م' اور 'ن؛ کے حروف بے اک جہان معنی کی ممود ہوقی ہے ۔ 
خورشید بہ دامانم؛ انیم بہ گر ببامم 
درمن نگری میچمء در خود نگری جائم 
در شہر و بیاباغ؛ در کاخ و شبستام 
من دردم و درمائم ؛ من عیش فراوام 
من تیغ جہاں سوزم من چشے حمواعں 
چنگیزی و تموری؛ بشتے ز غبار سن 
لگا افرنگق یک جسته شرار سن 
انسان و جبانٹ آو از قش و گار من 
خون جگر مسداں سامان پچبار من 
من آتش سوڑائ م؛ من روضڈ رخواخ 
وت کر اس ے بڑھ کر 'شخصیت“ شاچ ھي کسی ن کار کے هاں 
میسر آئی ہوگی ۔ 


کے 
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زہور عجم کی مشہور غزل ء 
”فرعت کشمکش مدہ ایں دل بے قرار را؛ٴ 
میں ؛ر' ی تکرار ےے وہ ساں باند ھا ے جس کا سرور حیطد تمر بر ہے 
باعر ے اور یه مام اثر آفرینی : 
تیشهہ اگر بسلگ زد ایں چہ مقام گفتگو است 
میں عشق ىی سخت کوشی اور بلند حوصای کے بیان کے لئے ہے ۔ 
جاوید اہے کی ایک غزل : 
ہا نت درویشی در ساز و دمادم زن 
چوں پفنہ شوی خود را بر سلطنت جم زن 
میں ممام کمال 'معٗی؟ کے حسن کے علاوہ 'م' اور 'ن؟ٴ کے غلائی اثرات 
کارھین منت ہے اور یہ ممام فن کاری جہان اساز کو برھم زدن کے لئے 
بروئے کار لائی کئی سے : 
گفتلد جپان ما آیا ہتوسی سازد؟ گفتمکہ نے سازد ‏ گفنند کہ برھمزن 
ضرب کامم کی ایک نظم : 
رومی بد لے ء شاسی بدلےء بدلا مند وستان 
تو بھی اے فرزند کہستان انی خودی پہچان 
انی خودی پہچان ! 
او غافل اففغان ! 
میں بھی نون کی 'تکرار ہے ؛طوفان' کا اثر پیدا کیا ,کم ھے : 


اونھی جس کی لہر نہیں ے وہ کیسا دربا 
. جس کی ھوالیں تند نہیں یں وہ کیسا طوفان! 
(صفحه ے4۱ 


اقبال کے کلام میں روانی زور بیان کے اظہار کے لئے بھی ہے اور 
سنی و موضوع کی نمبت ہے بھی وہ زندگ کی رفتار اور عمل کی تمزکامی, 
کو واضح کرنا چاہتے میں تز آُس کے لۓ پیرایہ بھی رواں دواں اور ے 
تیزکام اختیار کما جاتا ھے : 


ے- 


البای ۰ 

لک اہر رواں کشی' ہے بادہاں 

مثل غضر راہ داں پر تو سیک ھرگراں _ٴ 

لخی دل سارہان تیزترک گامزن منزل ما دور لیست! 

سوز تو اندر زمام ساز تو اندر غرام, 

ے خورش و تشنہ کام پابہ سفر صبح و شام 

خسته شوی از مقام تیزترک گامزن‌منزلما دور یست ! 

شام تو اندر من صبح تو اندر قرن 

ریگ درشت وطن باۓ ترا پاسمن 

اے چو غزال ختن ‏ تیز ترک گاسزن منزل ما دور ‏ ہست! 
(صفحهہ ہ۱ پیام) 


صاحب نظر جاننے ہیں کہ حدی س کب عمل ے اور نغمةٗ سار بان میں 
در پردہ علامہ کی روح عمل بول رھی ےہ 'جوۓ آب؛ میں بھی امی 
مطلب کو واضح کرنا مطلوب ہے : 

!بن بحر پیکرانہ چە مسثاله می رور در خود پگالە از ہمہ بیگالہ سي رود 
نے کی مستی اور خودی کی پنتگی کا حسین سنگہم ملاحظہ ہو۔ 
شہم ابی ہست یکو برفقرار رکھنا چاہتی ے اور گل لالہ ہے ھم آغوش 
حوکر دوہارہ فلک کی جانب گریز کرتی ہے ۔ قیام اور گریز کے لئے 
دیکھۓے اس نظم کو کتنی د لآویز اور معنی غیز صورت دی کئی تے : 


من عیش عم آغوشی' دریا نہ خریدم 
آں باده کە از خویش رباید یخشمدام 

ازغود لە ومیدام ‏ زآفاق بریدام برلالہ کلام 
نم در رگ ایام ز اشک سعر باست 
ای زیروزبر چیست؟ غریب نظر ماست 

ا جم به ٹر ماست! لختجگرماستا ‏ ور بجر ماست! 
در پرھن شاھد گل سوزن خار است 
خار است و لیکن ز ئا مان نگار امت 

از عشق نزار است در پہلوۓیار است ایں عمزبپاراہت:... 
با اھل“ نظی ساز ‏ چوں من بفلک ٹاڑ ۰ 

(منھحد لف پیامْ مشرق) 
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ہ٭ یل ' بی سیا ر ‏ ووری ے ل4ہ نچ 
ےرک کپ ‌ 
: 


‌٭ 
بال چبریل کے سای نامہ میں زندگی کے بد لتے ھوۓ رخ ہے ثقاب ھٹا کر 
سیک سیری اور عم گیری کی جو تصوبر کھینج یکئی ے اس کے لئے 
بحرء وزن اور سلاست بیان ملاحظهہ هو : 

دا دم رواں ے یج زندگی ھراک ئے ہے پیدا رم زندگق 
یه ثابت بھی ےے اور سیار بھی عناصر کے پھندوں ہے ہہزار بھی 
یہ وحدت ے کثرت میں ہردم امیر کر هر کہیں ے چکوں سے نظیر 
پسند ا س کو ٹکرار کی خو نہیں_ کہ تو میں نہیں اور میں تو نہیں 
چمک آسکی پھلی میں تارے میں ھے ‏ یەچاندی میں‌سوۓمیں پارےمیںرےۓ 


از ۔جفاۓے دہ خدایاں کشت د ھتاناں خراب 
انقلاب ! 
انقلاب ! اے انقلاب ! 
(صفحهہ مر زبور عجم) 
میں بجرووزن اور موضوع کی منا۔بت کا بڑا لحاظ رکھا گیا ہے ۔ 
ہال جبریل کی نظم ”فرمان خدا؛ انقلاب اور شکست و رخت کے جو 
اثرات پیدا کرتی ہے وہ بڑے واضح ہیں ۔ دیکھۓے اس کے لئے انداز 
بیان کتنا عمدہ اختھار کیا گیا حے ٠‏ 
آُٹھو میری دنیا کے غریہوں کو جگا دو 
۱ کاخ آسا کے در و دیوار هلا دو! 
جس کھیت ہے دھہقاں کو سیسر نہیں روڑی 
(. اس کہیت کے هر خوش گندم کو جلا دو! 
جو نقشض کہن ‏ جم کو نطر آئے مٹا دو ! 
پیران کلیسا کو کلیسا سے فٹا دوا 
اقبال کا زور بیان جنوں ساماں ےه : : ۱ 
در سی گطمد جو عانامن حر ھا بابد'پنے طوان من 
اور ]ن کے غے آن کے ساز کے حوصلے سے باہر ھیں : 
ثغمه ام ژ اندازهۂ تار است نیش امن ائترسم ازشکسٹ عود خویش 
(صفحہ م اسرار) 
ان کا کلام عشق کے لئے عہد شباب ہے اور زندگ کے لئے نعرۂ انقلاب! 
اور ھب آندیشہ کے لئے ماہتاب ! وہ حسن کا پروردگار ے اور اہی 
تخلبقی قوٹوں ہے اک جہان تازہ کو جم د یتا ے : 


۹‫ . اقبال ۱ لے ۰ 
جہان تاڑہ ی اثثار تازہ ہے ے مود 
کہ ملگ و خشت ہے عوے نہیں جہاں پہدا! 
اس کا پیغام زندگی کا پیغام بے اس کا من زندگی کی ہمنوائ یکرتا ا ے 
دعوت ستیز دیتا ھے ۔ لب ساحل فیام کوٹا اس کا موہ نہیں ہے. 
وہ کاروان عشق کا طالر پیش رس ےہ ء جو ئغے وہ سناتا ا ے ویے پہلے 
عننے میں نہیں آئے : 
کس نہ سرود در چمن نغمه ہار ایں چنیں 
اس کا فن کو ۓ دوست تک لے جاے کا ایک بہانہ صے : 
نغمہ کجا و من کجا ساز سخن بھانہ ایست 
اور وہ اُن ئن کاروں کے زس ے ہے تعلق رکھتا ے جو زژندگی کے 
نقیب ہوتۓے ہیں اور روح القدس کے ھمنوا ! 
غغمةٗ مد ے کہ دارد ہوۓ دومست ملتے را سے پبرد تا کوۓ دوست ! 
وہ ایسا شاعر ے جو ملت کا دل کہلاےۓ کا حقدار ےہ : 
شاعر اندر سینه ملت چوں دل ملتے ہے شاعر ے انبار گل 
زور بمان کے مزید چقد نموۓ پیش خدمت ہیں : 
سالیا پر غیزو ہے درجام کن و از دل کاوش ابام کن 
شعلہ' آےکە اصلش زسزم است_ گرگدا باشد پرمتارش؛ جم است 
ے کند اندیشه را عشمار تر دیدۂ؛ بیدار را یدار تر 
اعتبار کوە بخشد کاەرا قوت شیراں دھد روباہ را 
(مفحہ ے اسرار غخودی) 
ساقی ہے خطاب ےہ اور ملے غمام کا مطالبہ نہیں کر رھا بلک ؤمزم کا 
طلب گار ھے۔ سلطان عراد اور معار کی حکابٹ میں اقبال ۓے مساوات 
اسلامیهہ کو نیان کیا ہے ۔ زور بیان اور درد و اثر کا یه عالم ے کہ 
سامع پر رقت طاری ہو جاتی ھے ۔ قاضی کا فیصلہ سلۓ : 
گفث قاضی یالقصاص آمد حیات ‏ زندگی گیرد ہابں قانوں ئثبات 
عبد مسلم کمتر ازاحرار ٹیست _ خون شہ رنگیں تر از معار ثیست 
بادشاء ا بنا ھاتھ آگۓ بڑھاتا لے تا کہ شریعت کا حکم ناغذ ہو جائے۔ 
آمدعی آے معاف کر دیتاے۔ 


ہے 7آ پر مم 
رھ ےم 


۱ اقبال اور آرف 


گفت از بھر خدا بخشیددمش از براۓ مصطفیٰ بخشیدمش 
اقپال کا فیصلة ملاحظدہ ہو جو مسرت و یٹین اور قانوئی عظمت 
ہے لہ ریز ے: 
پیش قرآں بندہ و سولا پکے امت ہوربا و سمند دہبا پکے است ! 
ہلت مدیه کی اساس توحید و رسالت پر سے لہذا وہ مکائی پابلد یوں 
ے آزاد ےش ۔ د یکھۓ کتی دل آویزی اور اثر انگیزی غ اس 
ایک شعر میں ۔ 
جوھر ماہا مقانے بسته لیست بادۂ تندش بجانے ہستهہ یسٹت 
(صفحہ ۹ر رموز) 
”تادب باداب محدیە؟“ کے زیر علوان اقبال نے اپنے عہد شباب کا 
ایک واقعہ بیان کیا سے جو بڑا رقٹ انگیڑ اور اثر آفرین ے۔ اقبال 
ے ایک سائل کو جو بڑاضدی تھا پٹاء ان کے والد ان کے اس 
فعل ہے بہت آزردہ خاطر ہوئے اور ان کا دل بیقرار ھوگیا ۔ 
کوکے در چشم او گردید و ریت برسر نژگاں دے تابید و رغت 
ھمجو آں سرسۓۓے کہ در فصل خزاں لرزد از باد سحر در آئیاں 
در ٹنم لرزید جان خافلم رف لیلائۓ شکیب از صلم ! 
اور اس کے بعد اقبال ۓے اپنے والد کی قبلیغ بیان کی ہے کہ کل 
روز محشر بیٹا مجھے رسوا نه کراء جہاں نبیٴ کریم کا دربار ھوکاء 
شہداء اور صالحین ھوں گے ۔ ۱ 
باز ایں ریشض سفید سن نگر لرزه ہم و انید ہن نگر! 
بر بدر ایں جور نازیپا مکن ‏ پیش مولا ۔ندہ را رسوا کن ! 
ر(صفحہ ۱٠١۰‏ رہوز) 
”شکوہ (ہم 'جواب شکوہ') زوڑ کلام اور درد و اثر کا نادر سرقع ے۔ 
'شمع و شاعر کا ایک بلد ملاحظہ ہو 
غیں تو ساق سہی لیکن پلاے گا کے 
اب نە وہ سمیکش رعے باق نە میخاے رے ! 
رو رھی سے آج اک ٹوٹی ھوئی مینا آے 
کل ملک گرد ش ہیں جس ساتی کے ہیاۓ رھے 


بے 


۸ء پ اقبال ن ا 


آج میں خامرش وہ دشت جنوں پرور جہاں 
رقص میں لیلیٰ رہی ‏ یلول کے یواتۓے رے 
واۓ ناکامی متاع کارواں جاتا رھا 
کارواں کے دل ہے احساس زیاں جاتا رھا 
(صفحہ م,م ہانگ درا) 
اقبال نے جاں ساق اور میخائے ہے معرفت اور خود شناسی کے سوے 
ہوےۓ جذ بات کو تی زندگی عطا کی ھے اور یہ ان کے ن کی کامیای 
کی ایک اچھی دلیل سے ۔ کوئی اور ئن کار هوتا تو وہ مینا و ساغر 
ہے اہی بد سی ؛ رندی ؛ مدھوشی اور خود فراموشی کی داستان 
پیدا کرے ہیں اپنا کال ضں سسجهتا۔ اس نظم کا ایک اور شعر 
ملاحظہ هو : 
بے خبر تو جوہر آئینڈہ ایام ےہ تو زمائےۓ میں خدا کا آخری پیام ہے 
د یکھئے نغمہ کی امید افزائی چمن کی افسردگی کو دور کرق ے ۔ 
آساں ہوکا سحر کے نور ہے آلینه پوش 
اور ظلمت رات کی سجاب پا ہو جاۓ گی 
”والداۂ مسرحومه کی پیاد میں“ درد و اثر اور فلسفه و حکمت کا ایک 
عظم خزانہ ے : 
ف وہ ذرہ دھر کا زند انیٴ تقدیر رے پردۂ مجبوری و پیچارگی تد پر ۔ھے 
آساں .پورے شس وتمر جبورہیں ‏ ان ہم سیاب پا رفتار پر جبور هیں 
موت تبدید مذاق زندق کا نامکمھےہ 
خواب کے پردے میں بیداری کا اک پیغام ے 
؛خغضر راہ؟' حکمت و تسمل ء درد و اثر اور عظمت و خود آشنائی 
کا ایک 'زن ے ۔ : 
آگ ےھ اولاد ابراہم ہے ئمرود جھ 
کہا کسی کو پھر کسی کا امٹحاں مقصود ے ؟ 
بفنہ اثر ے گردشٴ پیہم ہے جام زندگی 
ے جی اے سے خہر راز دوام زندی ] 
”طلوغ اسلام' اممد کی روشن کرن ہے جس کی تابائی مایوس دلوں 
کو منور کرتی اور منزل و کی جانپ رہنائی کرتی ے ۔ 


ا قبال اور آرٹ ۹ے 


دلیل صبح روشن سے ستاروں کی تلک تای 
الق ہے آفتاب ابھرا گیا دور گراں خوای 
(مفحه ےم ہانگ در!) 
سبق پھر پڑھ صد اقت کا عدالت کا شجاعت کا 
لیا جالےُ کا تجھ ہے کام دلیا کی امىامت کا 
عمل ے زندگی بی ے جنت بھی جہلم بھی 
یه غاکی اپنی فطرت میں لہ نوری عے نہ ناری عے 
ان منظلومات میں زور بیان ؛ حسن ادا اور معنی کی خوبی ۓ جان 
ڈال دی عے اور یہی امتزاج اقبال کے فن کا خاصہ حے ۔ 
پیام مشرف کے قطعات “لاله طور؟“ درد و اثر کا شاھکار میں ۔ ان 
ے ایک نیا جہاں پیدا کرنۓ کی صورت نطر آتی ے ۔ 
تلے پیدا کن از مہشت غبارے_ تذ عکم تراز سنگں حصارے 
درون او دل درد آشناۓ چو جوے در کثار کوھصارے 
دل درد آھنا کو جو ۓے کہسار ے تشبیہ دینا صرف اسی نن کار کو 
سوجھ سکتا ے جو جلالی مظاھر حہات کے حسن کاثنا سا ھو ۔ 
مہارا ہزم پر ساحل کہ آنھا نوائۓے زندگانی نرم خیز است 
بدریا غلط وہا موجش در آویز حیات جاوداں اندر ستیز است 
البال کا نغمہ گم کردہ راہ جوم کو راہ رامت پر لاے کے لۓ ہے ۔ 
عجم از لفمه ھاۓ سن جواں شد ز سودایم متاع او گراں شد 
عجوبے بود رہ گم کردہ در دشت ۲ آواز درام کارواں شد 
ہیام مشرق کی ایک حزل جس کا مقطم یہ بے 
مطرب حزلے بیتے از ےم شد روم آور تا غوطه زند جانم در آتش تبربزے 
زور مان کے لے قابل مطالعہ ے ۔ عشق و سی کا شاھکار ے ۔ 
ذ یل کا شعر اقبال کی شخصیت کو ے ثقاب کرنے کے لئے کاق ےہ ۔ 
با غخدا در پردہ گویم ہا تو گویم آشکار 


با رسول اق او پنہان و تو پیداۓ من 
(مقحهہ ۱) 


ج 


سر اتبال 


زور بیان کے لئے زبور عجم کی غزلمات فرصت میں پڑھنے کا مطالبہ 
کرتی ہیں ۔ 
اے کہ ز سن فزودۂ گرمی آ٭ و اله را 
زندہ کن از صداۓ من خاک ہزار سالە را (صفحه و) 
صفحہ ۲ کی غزل ۔ 
ما از خداۓغ گمشدہ ایم او بہ جستجوست 
چوں ما ٹیاز مند گرفتار آرزوست 
جذب و مسئتی؛ حکمت و فلسفهہ؛ تصوف و معرفت ہے لہریز اہ 
اور اس میں اقبال کا غن نغمعہ کے پیراۓے میں دیکھۓ کیا ظاھر 
کرتاے ۔ 
کے بہ برک لالہ ویسد پیام خویش 
کے درون سینه مرغان بہ ہاو ھوست 
در ٹرگس آرمید کہ ببلد جال ما 
چنداں کرشمہ داں کہ نگاهھش بگفتنگوست 
آہ محر گہے کہ زند در فراق ما 
یرون و الدروں زہر و زیر و چار سوست ! 
”جاوید امہ میں زور کلام ملاحظہ ہو ۔ 
یه تسخیں اندر شان کیست ؟_ ایں سہہر نیلگوں حیران کیست ؟ 
راز دان علم الاسمإ کہ بود ؟ مست آں ساق و آں صہبا کہ بود ۹ 
بر گزیدی از عم عالم کرا؟ کردی از راز دروں حرم کرا ؟ 
”طاسین مد '“ میں '”نوح روح ابو جپل در حرم کعبہ؛ اسلوب بیان 
کا ایک ایسا نمونەہ ےے جس ہے اردو و فارسی کا ادب اس ہے پہلے 
قطعاً ا آٹنا تھا ۔ فلک عطارد پر رومی کی قیادت میں علامه مماز 
ادا کرۓے ہیں ۔ منظر کشی کا زور اور اثر دیکھئے ۔ 
قرات آں پر سےدے سخت کوش سورۂ و اللجم و آں دشت خموٹی 
قرآے کزوے خیل آید بوجد روح پاک جبرئیل آبد بوجد ! 
دل ازو در سيله گردد نا صبور شور الا اللہ غیزد از قبور 
اضطراب شعله بخشد دود را موز و ہی ہے دھد داؤد را 
آشکارا هر غیاب از قرأئش ‏ .ے حجاب ام الکتاب از قرأئش 
(نصممں) 


و 


۰ 
وار٭‎ 
٤ 
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اقبال اور آرٹ 3ھ 


فلک زھرہ پر سوڈانی عرب ہے خطاب کرتا ے ۔ خطابت کا زور > 
ڑیان کی خوبی ء من کی بملتہ کاری ے ہانگ رحیل کی صورت اختیار 
کر فی ےہ ۔ 
اے فواد اے لیصل اے ابن سعود تا کجا برخویش پیچیدن چو دود 
خاک باحا! خالدے دیگر بزاۓے نغەمٗ توحید را دیگر سراۓےہ 
اے غیل دشت تو بالندہ تر بر نخیزد از تو ناروتے دگر 
تیسرے شعر کا دوسرا مصرغه پیغام 'برخیز؛ لاناے ۔ 
اقبال کے اسلوب کا ایک اور نادر تمونہ 'سرج؛ کی نبیہ ی 
تفریر ےہ جس میں درھردہ علامہ نے آزادی“ نسواں ہے متعلق اپنے 
خیالات بیان کر دے ہیں ۔ خلاج کی زبانی عبدہ کے اسرار جں 
خوبی ہے واضح کئے گئے ہیں وہ اقبال کے فن کا کال اور ان ى 
دقیقہ رس طبیعت کی نکتہ شناسی کو سراہنے کے لئے کاق ہے ۔ 
”ال اہلیسں؟'؛ اعلوب بیان کی ایک اور عمدہ مثال ے ۔ اقبال 
ے اپنے تمام افکار و رموز کا غلاصہ ابلیس کی ثکایت کی صورت میں 
ؤیادہ مؤئر کر کے بیان کر د یا ے ۔ 
بناۂ صاحب نظر باید مرا یک حریف یتہ تر باید سا! 
لمبت آب و گل از من باز گر ے نیاید کودک از مرد پیر ! 
ابلیس ؛ آدم کی نا یخته کاری کی ثکایت کرتا ے اور اقبال اس 
اشارے ہے آدم کو ابی ہستی کا احساس دلانا چاھتا ے ۔ دیکھے 
ذیل کے ایک شعر میں کتنا اثر ے ۔ 
جعفر از بنگال و صادق از دکن نگ آدمء ننگ دین ء لنگ وطن 
جاوید امہ میں فن کی خوبیوں کے متلاشی سلطان پشہید ٹیپو کا پیغام 
رودکا ربری کے ام اور اقبال کی وہ غزل جو انھوں نے حوران ۔ہشت 
کی فرمائش پر کہی ےء ملاحظہ کریں ۔ 
ہال جبریل کی بے شیار غزلیں فن کا نادر بمونہ ہیں اور مسجد قرطبه> 
سایق نامة اور ”ذوق و شوق؛ کا جواب اردو شاعری میں نہیں ےہ ۔ 
اقبال نے ابلے غن کی کمام وعنائیاں ان منلومات میں بے نقاب 
کر دی ہیں اور اپنے نفے کی دل آوہزی ے ۔حر خیزی پیدا کرۓے ک 
کیا میاب کوشش کی مے ۔ 


1 


۴" ابال , أ 
اقبال کے ن میں ان کا خون'جگر یا درد ۵ل جس قدر شاسل ے 
اس کی ایک جھلک اآرمغان حجاز کی صورت میں شاعدہ ي جا 
سکنی ے۔ یہاں شوخی' گفتار کے نمونۓے بھی مسر آئے ہیں جو 
”شکوہ' ہے کسی طرح کم نہیں اور یہ مام شوخی فکر کی رعنلثی 
اور نیاژ کی ناز کیشی کا ننیجہ ے ۔ 
عرا گوئی کہ از شیطاں حذر کن بگو ہا سن کہ او پروردۂ کیست ؟ 
(صفحه م) 
تو ہاش ایں جا وبا غاصان بیآمیز کہ من دارم ھواۓ منزل دوست 
(مفحہ مم) 
ان کی دی کیفیات ان کے آلینه فن میں دیکھٹے ۔ کتنی دل آویز تشبیه 
قلاش کی کئی ہے ۔ 
ہابں پیری رہ یرب گرلام نوا خواں از سرور عشثقانہ 
چو آں سرنۓ کہ در صحراسرشام کشاید پر بفکر آفیانہا 
مکن رسوا حضور خواجہ مار حساب س ز چشم او نہاں گیر 
دیکھۓ وہ ایک مظہر حیات کو اپنی شخصیت کے رنگ میں رنگیں 
کر کے کس مقام پر پہنچاے ہیں ۔ 
سحر با ئاقه گفتم رم تر رو 
کہ راکب خستہ و مارو پیر است 
قدم مستالہ زد چنداں کہ گوئی 
بہائش ریگ ایں صحرا حریر است 
مہار اے سارباں! آو را نشاہد 


که جان آو چو جان من بصیر امت ۱ 


بن از موج' غرانئی ہے عاسم 
چو من اندر طلسم دل امیر اسم (صتحه ۹) 
مل کا کال د یکھئے ۔ ۱ 
جہان چار سو اندر برسمن ھوائے لا سان اندر سرمن ! 
چو ہگڈشتم ازیں ہام بلندے چو گرد افتاد پرواز از پر مؾ !۔ 
کا عشق اور ا۔تغتاہ سلاحلہ مو ۔ "سس 


اتبال اور آرٹ ۴“ 


ہکوۓ تو گداز یک نوا ہیی مرا اہی ابتدا یں انتپا بس 1 
خراب جرأت آں رند پاکم خدا راگفت مارا مصطفول بس 


یھی وہ مغام سے جہاں ہے ان کے نفیے نے 'آنشناکیٴ کے خزاۓے 
لوۓے ہیں اور ان کا ان مؤثر ھڑؤاے ۔ 


حالت کے بد لئے ے انسائی مزاچ میں بھی تبد بی روتما موی ے ۔ 
سرور اور افادہ کا وقت اور ضرورت کے مطابق امتزاج ھی کسی ن 
کو عفامت بخشتا ے لیکن یہ امتزاج بڑا دشوار اور محنت طلب ےہ ۔ 
ن کار بڑی دقت موس کرتا ےے اور وہ کوئی فیصلہ نہیں کر سکتا 
کہ غن کی نزاکت کو بڑھاۓ یا افادوے کو وسعت دے اور اگر 
وہ اس ددوار گھاٹی ہے گزر جاۓ تو اس کا غن بقاۓے دوام حاصل 
کر سکنا ے۔ جب حالات بدلنے ہیں تو ایے فن کی چند خوبیاں 
یقینا اس تبدیلی ے متاثر هو کر سدھم پا ماند پڑ جائی ھیں لیکن 
اس غن کے کی دوسرے پیلو زیادہ اجاگر ہونے لگتے ہیں ۔ تمام 
کلاسیکی ادب میں اس تبدبلی کے لئے گنجائٹی ھوق ےء اس لۓے 
ان فلکاروں کی ھر زماے میں تی اور جدید توجیە و تشریح کی 
جتی ے اور وہ ایک پیلو ہے مدھم ہو کر دوسرے پھلو ہے اجاگر 
ہو جاتے ہیں ۔ بھی ان کے لازوال حسن کی دوام آشلائی ے ارر بھ 
استزاج فن کار کے غلوس اور عشق کا نتیجہ هوتا ے جو اس کی 
شخصہت میں جاری و ساری رھتا ہے ۔ انسانی شخصیت جس آن میں 
وکار ہو بعنی جس فن کی انسانی شخصیت نے آبیاری کی ہو آے 
دوام ملتا ہے ۔ انسائی فطرت جیسی ابتداے آفرینش میں تھی ویسی 
ھی اب بھی ے اور ھمیشہ رے گی پہلا آدم عشق آٹنا تھا اور 
آج کوٹ ابن آدم عشق ہے مکمل طور پر ے بیرہ نہیں ہے۔ عبد عق 
کے انسانوں میں مم و غصہ ء حسرت و شادمانی کے جو جذبات تھے 
آج بھی عر انسان ان جذ بات کا مالک ے۔ے رام چندر جی نے یجان 
میں چاند کو اپ یگود میں لینا چاھا اور آج بھی هر بچہ اس خواھہش 
کا ضرور اظہار کرتا ہے ۔ غرفیکہ انسای جذبات کی گہرائی تک 
چس غن کی رسائی عو جاۓ وہ لازوال هو جاتا بش ان جذ بات کی 
شدت عشق کی بدولت هوق ے اور صاحب عشق ابی شخصیت ہے 
ہی اہن غن کو دوام بنخشنا ے ۔ ورنە فطرت اس کی شخصہت کو 
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د ہاۓ کی گوشش کرتی سے ء وہ اپنے حسن کے سئہری جال میں اے 
بھنسا کر ابی تصویر اتارۓ پر اکساىی ےہ اور اہنے عر خد و خال 
کی بعیلہ عکاسی کا مطالبہ کرتی ے ۔ صرف وھی ئن کار اس مودے 
پر راضی نہیں ہوتا جسے ابی خودی کی حفاظت کرنی ہوئی ےےء 
جے وہ خدا کے جلوے کے سودے ہیں بھی نہیں د ینا چاھتا ۔ 
اگر نظارہ از خود رننگی آرد حجاب اولیٰ 
نگیرد با من ایں سودا ۔ہا از بس گران غواھی 
ہہ فطرت کے حسین مناظر کی تصویر اہی مرضی کے مطابق اتارتا ے ۔ 
اپنی طببعت کا رنگ دے کر یه تصوبر فطرت کے حسن کو بھی 
پڑھا د بٹی مے اور فثکار کی دخصیتب کو بھی واضح کر دبی ے ۔ 
اب فن کار غالق ہے مقام پر فائز ھوتا ے ۔ بھی فن اس کی تَائنات ے 
جو احسن الخالقین کی مخلیق کے ہم ہایہ تو نہیں ہو سکتی تاھم 
بعض صورتوں میں يد 'نقض انی؟ بڑا دل آویز اور ۔سحر انگھڑ 
ہوتا عے اور اس طرح فن کار خدا کہ خلیقی عمل میں مد و معاون 
مو جاتا ے ۔ اقبال سے اس لکتے کو 
تو شب آفریدی چراغ آفوہام 

کے پیراۓ میں ظاھر کیا ے لیکن بعض کم بین حضرات نے ایے 
اآپزد انبازی قرار دیا ے حالانکہ اس میں بحض انسائی قوت تتخلبق کا 
اظہار ے اورئن کی عظمت کا اعلان و اقرار ۔ 

اقبال کا غن لازوال ہے ۔ ان کی شخمیت ء ان کے عشق اور 
خون جگر کی بدولت انھوں ے فطرت کے محسن کو بڑھایا ىعے ۔ 

سازیں شاعری خود عار نایدا کہ درعصد قرن یک عطار اید 


چد نرمان 


٭٭ 


۱ جرے 


ڈاکٹر اقبال اور ان کی شاعری (ھندی) ۔ مصنف : پروفیسر عیرا لال 
چوپڑہ ایم۔ اے ۔ ٹائپ جلی اور روش تقعیم ء سٰوسط ضخامت ء 
صفحات رم (ساڑے تین روہے) ۔ پتهہ۔ هندی پرچارک 
پستکالیہ ۔ پوسٹ بکس .ے گیان واپی بنارس (دو ۔ ہی) ۔ 


پروفیسر ھیرا لال چوپڑہ اردو اور فارسی زبان و ادبیات 
کے امور فاضل اور دونوں زبائوں کے شہور ادیب و شاعر ھیں۔ 
اقبال مرحوم کے ساتھ ایک عرصه تک فیض صحبت و حالت 
رکھنے کے باعث ان کے قلسفه اور شاعری پر بڑی اچھی اور مبصرانه 
گاہ رکھٹے ہیں اور مرحوم کے ہزاروں اردو اور فارسی کے اشعار 
ان کو زبانی یاد ہیں۔ موصوف نے زیر تبصرہ کتاب هندی زبان 
میں اس غرض ہے لکھی ے کہ ھندی خوان حضرات بھی اقبال اور 
ان کے فلسفه و شاعری ے والف ھو سکیں۔ چنا چہ شروع کے چالیس 
صفحات میں سحوم کی ختصر سوانح عمری ؛ شاعری کی خصوصیات ء 
ملک و قوم ہے متعلق شاعر کے افکار و خیالات اور پھر شیخ عبدالقادر 
ے ہانگ درا کے مقدمہ میں علامهہ کی نسبت جن غبالات کا اظہار 
کیا ےہ ان سب پر روشئی ڈالىی گئی ھے ۔ اس کے بعد مرحوم کے 
اردو کلام ے منتخب سم نظمیں دیواکری رسمالخط میں 
درچج کی ہیں ۔ نیچے حواشی میں مشکل الفاظ با تلمیحات کی تشریح 
کرۓے چلے گۓ ہیں ۔ نظموں کے علاوہ چند رباعیاگ بھی اس مجموعهہ 
میں شاسل ہیں‌۔ اردو اور هندی دونوں زبانوں کو ترق دینے 
اور دونوں میں باھمی خوشگوار تعلق پیدا کرۓ کے لے ضروری مه 
کہ ایک زبان کے اور اد یہوں اور شاعروں کے فی کالات 
جو دوسری زبائوں میں بھیلایا اور عام کہا جاۓ اور اسی طرح 
ندوتوں کو ایک دوسرے ہے قریب لانے کی کوئاں کی جاۓ۔ 


۰ہ 


: ۱ فا پل 
٦ ۸5٦‏ ائبلل ۱ 

اس ہیں شک نہیں کہ پروفیسر صاحب کی یہ کتاب اس راہ میں 
ایک پڑا مستحسن اقدام ے جس پر وہ دونوں زبانوں کی طرف ہے 
مبارکباد کے مستحق ھیں ۔ 

س۔] 


ہندوؤں کی تعلم مسلانوں کے صہد میں ۔ سید سلیان ندوی ؛ 
مطبوعہ ادارۂ تصنیف و تالیف آل پاکستان ایج وکیشنل کانفرٹس 
کراچی ۔ (صفحات )۱٣۹‏ 


یہ "تصر کتاب علامہ مرحوم کا وہ علمی مقالهہ ے جو آل انڈیا 
مسلم ایجوکیشنل کانفرٹس کے اس اجلاس میں پڑھا گیا تھا جو 
۹۸٤0ھ‏ میں ینقام کیلکتہ منعقد ھؤا تھا۔ علامہ مرحوم ایک بلند 
پابہ ىذ ھبی عالم ء تاریحچ دان اور لسانیات کے ماھر تھے ۔ اس کے 
ساتھ ساتھ انھیں تعلیمی مسالل اور تعلیمی اداروں ہے بھی همہشه 
سے دلچسی تھی ۔ علامدہ مرحوم آل انڈیا مسلم ایجوکیشنل کانفرٹی 
کے سالانہ اجلاس میں اکثر شرکت فرماتے تھے اور سال کے دوران 
بھی جب کبھی علىی گڑھ تشریف لاتے تھے تو کانفرنس کے ان ضمنی 
جلسوں میں جو سال کے دوران میں ہویے رھے تھے شریک ھوے تھے۔ 
یہ کتاب بھی اس د لی تعلق کی برکات کا فیضان ہے جو آپ کو 
کانفرنس ہے رہا۔ 

علامه مرحوم ے ایک ایسے موضوع پر قلم اٹھایا ے جس 
پر وہ بشرط سبلت ثبایت مبسوط اور مفصل کتاب لکھ سکتے تھے ۔ 
قاعم اس مقالے کو لکھ کر مصنف ہے ایک اھم ضرورت کو پورا 
کر د یا سے اور ایک حد تک چابع اور مختصر انداز میں مسلائوں 
کے زساۓ میں مندوؤں کی تعلیم کے ختف پیلوؤں کو پیش کر کے 
اس حقیقت کی بدرجه احسن وضاحت کر دی ے کہ سلانوں کی 
تہذیب کا مندوؤں پر کٹنا گپراائر رہا سے ۔ کتاب کے آغازؤ می 
علامہ بے اھل هند اور مسلانوں کے علمی تعلقات کا بخنصر طور پر 
قذکرہ کیا ہے ۔ اس موضوع کو علامہ ۓ ابنی مشہور تصنیں 
"عرب و هند کے تعلقات؟“ میں زیاد, وضاحت اور تفصہل ے ییان 
کیا ہے ۔ 


تہ رے ے۸ 


اس تاب میں جسٹہ جستہ ان گہرے اثرات کے نشالات نظر 
آے ہیں جو انگریزوں کے عہد کے ابتدائی زساۓ تک بھی دھندلے 
نہیں هوۓ تھے ۔ راجہ رام موھن رائۓۓ جنھوں نے عرب کی ابندائی 
تعلم پٹنہ میں ہائی تھی اپنی جدید تحریک برھمو ساج کی وجہ ے 
مندوؤں میں بدنام ہو گئے تھے ۔ لوگوں کا غیال تھا کہ ان کی 
بد عقیدتی کی بڑی وجہ ان کا اسلامی علوم و فئون کے ساتھ وہ 
لگاؤ ھے جو زندگی بھر ان ک دینی زندگی کا ایک اہم جزو بنا رھا ۔ 
راجہ کیشب چندر سین جو بنگال کے مصلح اعظم ہو گزرے ھیں 
علوم اسلاممہ میں بہت کچھ دسترس رکھتے تھے ۔ سر راہندر ناتھ 
ٹیگور کے والد جو بڑے صوق منش انسان تھے فارسی کے مار تھے 
اور مولانا روم اور دبگر صوفق شعرا کے کلام کو همیشہ زیر مطالعه 
رکھے تھے ۔ 

حقیقت یہ ے کہ ھندوؤں کی تعلم و تریت پر جتنا گھرا اثر 
صوفیاے کرام کا ہوا ےہ اتنا مسلانوں کے کسی اور طیقے کا 
نہیں ھؤا لیکن افسوس یہ ھے کہ اب تک علمی تمقیقات کے لحاظ ہے 
صرف بھکتی تحریک کے علمبر داروں کے مطالعہ کے سوا یه مید ان 
ایک حد تک خا ی رھا ےے ۔ علامہ موصوف ۓ اغعلاق و تصوف کے 
ہاب میں چند ایسے ہندو صوفیوں کے نام دے ھیں جو بھکتی حریک 
کے بعد ہو گزرے ہیں۔ اس کتاب کے دوسرے عنواات 
مندرجه ذیل ھیں : 

تار عندو فارسی شعراء ہندو اد باۓے فارسی ء عندو لغت نویس 
مترجمین ؛ ہندو علاے علوم عقليه ؛ انتظامات سای ؛ جوم طب ؛ 
موسیقی اور مصوری ۔ ان عنوانوں میں هندو شعرا فارسی پر تو کچھ 
نہ کچھ علمی تحقیقات ہو چکی ےہ لیکن ام کے علاو٥ٗ‏ باقی ممام مضامین 
ابھی تک تشله میں ۔ 

علاسہ سرحوم کی زندگی کا بڑا کا رنامه وہ بیش بہا عامی تصنیفات ھیں 
جو انھوں ے دارالمصنفین اعظم گڑھ کے لئے لکھیں ۔ لیکن ان کا 
سب ہے اہم صدقہ جاریہ علمی تحقیقات کی وہ لگن ے جو وہ بہت 
سے دالوں میں جا گئے ۔ ھم سمجھتے یں کھ زندی کے آغری دور 
میں اس مقالے کا مسودہ آل پاکستان ابجوکیشنل کانفرنٹی کے ادارہ 


.۶ اقبال 


تصنیف و تالیف کو دینا بھی اسی سلسلے کی اہک کڑی تھا ۔ 
علامہ مرحوم کی اس تصلیف کا ھر باب فقین کی نئئی, نسل گر 
لئے ایک دعوت مبارزت ہے اور پاکستان کے نوجوان اھل علم کے 
لئے ایکم پیغام ے ۔ ہمیں اںىید ے کہ ہارے نوجوان اھل قلم مولانا 
کے اس پیغام پر لبیک کہیں گر اور اس کتاب کے عنوالات کو 
نان منزل بنا کر علمی حقیقات کا حق ادا کریں گے ۔ 


4 
اساس عربی 
عریق صرف و نضحو کے سلیس قواعد مؤلفہ مد ئعیمالرحان ایم۔ اے 
ضخان صفحات .سم ؛ طباعت و کتابت معقول و عتاط؛ لیت 


یں مجلد سراغ ے روبے ۔ ملنے کا پتہ : کارخائہ ور ید تجارت کتب 
آرام باغ ء کراچی ۔ 


“اساس عربی؟ میں فاضبل مؤلف نے صرف و سو کہ قواعد کی 
ترتیب کچھ ایسے انداز میں کی ہے کہ ان کا مطالعه ذھن پر گراں 
نہیں گزرتا ۔ ھر سبق کے آخر ہیں جو مشقیں شامل کی کئی ہیی 
ان ی افادی اھمیت ہے انثکار نہیں کیا جا سکتا ۔ 

یه کتاب دو حصوں پر مشتمل ے ۔ حصۂٗ اول میں صرف مسائل 
ے حث کی گئی ے اور حم دوم میں نحوی اصول و قواعد ے۔ 
آغاز کتاب تقریب ہے ہوتا ے جس میں فاضل مؤلف نے عرب کے 
حدود اریعه ؛ یہاں کی آبادی اور لسانی تغیرات ے ىتعلق عالانه انداز 
میں بحث کی سے اور ید ثابت کیا ہے کہ عربی زندہ زبان ےء اس ۓے 
تاریخ کے 'تلف ادوار میں جن زبائوں کو جنم دیا وہ قبطی ؛ لبطی ٭ 
حمیری ؛ حبشی ء کلد انی ء آرانی ء سریانی وغیرء میں ۔ ان میں ےے 
اکثر پر موت وارد عو چک ے لیکن عربی ہنوز زندہ و بابندہ ے ۔ 

تەجہہد میں حروف ھجاء حرکات ء؛ تنوین و تشدید ؛ ہمزہء مد ٭ 
جزء لفظء اعداد کا بیان ے اوراس کے ذیل میں ایک سشل بھی 
دی گی ہے تاکە یہ معلومات ذھن میں پیوست ہو جائیں ۔ حصۂ اول 
میں تمہید کے علاوہ ےم اسیاق ہیں جن کی ابتدا ال ہے ہری تھے اور 


تبصر ہے ۹ہ 


'آسم اعداد پر منتہی ہوبے ہیں ۔ حصہ دوم میں تا سم وی 
اسباقق ہیں ۔ آخری سبق کا علوان ”اشارات اعجامیے ؛ ہے۔ اس سبق 
میں نقاط ؛ اوتافی و علامات اور آوسین کے لات استمال بجااۓ 

میں ۔ يہ پہلو بالعموم نظر انداز کر دیا جاتا ہے حالالکہ مفہوم 
کے تمین میں اس ہے بڑی مدد ملتی ے ۔ 

صفحہ مم پر عواسل النحوی کا منظوم ہمان سے ۔ یہ عوامل جو 
حروف ؛ افعال اور اسماء پر مشتمل ہیں اس خوش اسلوں آے انظلم 
کے گئے ہیں کہ ان نے استفادہ میں قطماً کوئی دقت پیش نی آئ ۔ 

ایک ضمممه بھی شامل ہے جس میں صرئی و تمموی اصطلاحات 
سے انگریزی مقتراد فات دۓ گے ہیں ۔ انگریزی داں طليه انی مدد 
سے بت جلد اور بڑی آسائی جے صرلی و موی قواعد کہ پیچ وغم 
ساجھا سکتے ہیں ۔ 
۱ فاضل مؤلف نے اسباق کی ترتیب میں محلت تو کائی کی ہے لیکن 
انھیں يہ خیال نہیں رھا کہ جیں طبقہ کے لئے وہ اپنے دل و ام 
کی صلاحیتیں صرف کر رع ہیں سمولت پسند اور تن آساں واتم 
عڑاے۔ جد وی چوکٹوں میں جس انداز ہے گردائیں دی کئی ہیں 
اس پر قداست کی چھاب بے ۔ فاضل مؤلف ۓے کوشش بہ کی ے 
که کم ہے کم صفحات میں زیادہ ے زیادء مواد سا جاۓ اور اس 
میں کوئی شک نہیں کہ اس کوشش میں انھیں ناکامی نہیں ہوئی 
لیکن حقیقت یہ ۓ کہ اکر وہ اس کی ضخامت میں کچھ اور اخافہ 
کر د ہتے تو اسبای کی (فادیت کا دائرہ کچھ اور وسیع هو جاتا اور 
يہ وسمچت کچھ مفید ھی ثابت وق ۔ ختصر یہ ہے کہ ان ثقائصں کے 
باوجود جو سطحی ہیں اساس عربی کی اساس محکمم ے ۔ 
اباب زوال امت 
مس سے ۰ء 
بجاعد اعظم غلامہ امیر شکیب ارسلان کے قلم ے ۔ صفحات رم ۔ 

طباعت و کتابت موزوں ۔ جلد گرد ہوش۔ ملنے کا پتہ : فور پر 

کارخانہ تجارتد کتب ہ آرام باغ ء کراچی ۔ 

زھر نظر کتاب عربی ہے ترجمہ ہے ۔ سرورق اور بعد کے صفحات 
میں مترجم کا نام کہیں نظر نہیں آتا بچرحال شروع میں جو مقدمہ 
جدد یر تذکرہ کے قلم سے ہے اس ے یہ ہتہ چلتا ۓے کہ 


ر2 اقبال 7 


علامه سید رشید رضا مصری ہے ان کے شاگرد جّاوا کۓ 
شیخ الاسلام مد لبیوٹی عمران ۓ پوچھا تھا کہ مسلانوں 
کے دبنی اور دنہوی زوال کے اسباب کیا ہیں ؟ اس 
صدی میں دلیا بھر کے اندر مسلان کیوں هر جکه 
ڈلیل و غوار نظر آھے ہیں ؟... علامہ رشمد رضا لے 
رو کو غلامد فکیب ارلان ئا مت میں بھیچج دیا 
اور انھیں مجبور کیا کہ وہ 'المٹار؟“ کے کالموں میں 
مذکورہ سوال کا جواب دیں . . . جونپی علامه رشید رضا 
کا مکتوب آپ کو ملاء دل کا درد ہے اختیار قلم کی راہ 
بہ گیا جو اس کتایچہ کی صورت میں عد پۂ اظرین ے ۔؟“ 


آغاز کتاب میں مقدمہ کے بعد تمہید علامہ سید عچد رشید رضا کے 
غلم ہے ےہ ۔ اس کے ساتھ ھی علیحدہ عنوان ے شیح ہد لیہوفی عمران 
کا مکتوب بھی شاسمل ے۔ دراصل اس مکتوب کے جواب پر زبر نظر 
کتاب مشتمل سے ۔ اسباب زوال کی محریر ہے قبل علامہ ارسلان ے ماشی 
میں ہمسلانوں کے روج کی وجد یہ ظاھر کی ہے کہ ”مسلانوں کی 
گڈدته ترلیات کا باعث حقیقی جزیرة العرب میں اسلام کا ظاھر 
ھوا تھا جس ے عربوں کے ختلف فرقوں کو ایک قوم بنادیاء ان 
کی وحشیانہ زندگی کو متمدن زندگی ے بدل دياء سخت دلوں کو 
نرم دل بنا دیا اور بت پرستوں کو خدائے واحد کے سامنے جھکا دیا۔ 
ان کی پہلی روحیں کھینچ لیں اور بالگل نی روحیں ان کے جسموں 
میں داغل کر دیں۔ اس الندروی تبد ہی ھی ہے ان میں اس قدر 
طاقت پیدا ہو گئی کہ وہ عزت و شان ء علم و غنر اور دولت وزثروت 
کی انہائی بلندیوں پر پہونچ گئۓے اور پچاس سال کے غرصے میں آدھی 
دنیا کو فتح کیا ۔؟“ 

علاہ ے زوال امت کے جو اسباب بیان گئے ھیں ان ىی مختصسر 
سی فہرست يہ ے : 


(() اپنے دین اور قوم ے غداری اور دشمٹوں ے وقاداری:۔ 
(ب) جہالت۔ (ج) اخلاق کا زوال۔ (د) علاء اور سلاطین کا زوال ۔ 
(ہ) درد ناک بژد ی اور مابوسی ۔ 


تبصرےۓے ۹۱ 


علامہ نے صرف اسباب زوال کی نشاندھی پر اکا نہیں کیا 
بلکہ کچھ مشورے اور کچھ تجویزیں بھی پیش کی ہیں جو حد درجہ 
مفید ہیں ۔ کیا اچھا ہو کہ مسلان ایسے گے گزرے دور میں اس 
عم مات کی معلومات ہے سستفید ھوں ۔ 

ناشرین ے اس کتاب کی اشاعت ے جہالں ایک تبلیغی خدمت 
سر انجام دی ے وہاں ہمیں بہ کپنے میں تاسل نہیں کہ انھوں تے 
ادب دوسی کا ثبوت نہیں د یا ۔ از اول تا آخر کتاب کے اسلوب نکا رش 
اور پئرایه پیاں میں جھول ھی جھول ہیں ۔ کیا اچھا هو کہ اس 
کتاب کے دوسرے ایڈ یشن میں اس نغص کا ازاله کر دیا جاۓ ۔ 
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4. ۸1۸400٤ ب٭×ہ٭ط]'‎ ہ٤‎ ٤٤٤ 
۷طا‎ 9۵:13:00 -٤.1 
حا ذ٣ ہب:::7‎ ١ ۲٣)٥:و٥۰‎ ۸۷۸۰ (۸. ڈا:دنا5‎ ۰ 00ے٥‎ 
5. ط چپ سیف سرھررٹمات ذقەء ال ہتاوا‎ 
2 ۸ 01.7 و‎ 6 ۰ 0 0 
6. ا اناو صا ۷۷۶۰۵۴۰ ٥۱ہ ءع3ت]‎ ٤۰ مل‎ 
1010 8:14 200 
7. نہ ن0 دہ 3 0716] ے ط1‎ 
ادجا۸۰19 بط‎ 7 +٤6090 
آردو‎ 5 
ہائی آنه روپیه‎ 
اقبال اور ملا از ڈاکٹر خلیفه عبد الحکم 0 + +هھ+‎ 3 
۹ٴ مکاٹیب اقبال بنام خان ثیازالد بن خان مرحوم ۹۳0 ھس-س'و‎ 
٢١١٠٢ ٢ ہم تقاریر ہوم اقبال بابت م۱۹۵ء حم‎ 
 یروھال 'علامه اقبال ؛ آتاے تبیٰ کی کتاب اقبال‎ ك١‎ 
8ً کا اردو ترجمە از صوق غلام مصطفیلٰ تسم وو .٭۔ ھ‎ 
ڈکر اقبال از عبد المجید سالک کو کو و کت‎ و٢‎ 
۳ ۰ ۰ ٠ ب۳ منشورات البال‎ 
مم فکر اقبال از ڈاکٹر خلیفه عبد الحکم وہ ےد او‎ 
ھ[ تلمیحات اقبال از سید عابد على عابد زھر طإع‎ 
تشکیل جدید البیات اسلامہه از علامہ اقبال‎ م٥‎ 
ےآ مترجمہ سید نذپر نیازی زیر طیع‎ 
فلفد“ البال سی تہ بزم اقبال ٭٭٭‎ 77 


:. ۹ 
رو شع اقبال اڑ سید عابد علی عاہد و و کو 


مطبوعات حلس تر قٴ اب لامور 


٦ 


ربائی آنە روبیه 


تعارف جدید سیاعی نظریه از سی۔ ای۔ ایم جوڈ 

مترجمه عبدالمجید مالک و عبدالحمی . 
غیب و شہود از اڈ نگٹن مترجمہ سید نذیر نمازی 
نقد ىہ حکمت قرآن از محمود تار 

مترجمہ صوفی غلام مصطفیلٰ تبسم "٠‏ 
فلسفه شریعت اسلام از صبحی محمصای 

مترجمہ ڈاکثر شیخ عنابت اللہ وچ احمد رضوی ... 
نظام معاشرہ اور تعلم از رسل 

مٹرجمه عبد المجید سالک و جی۔ آر۔ عزیز 7 


> 
٠. 
7 


فلسفه جدید از جوڈ مترجمہ خواجہ آشکار حسین ‏ ے.. 
دولت اقوام از آدم سمتھ مترجمہ شیخ عطا اہ و 

ایچ۔ اے۔ ففری حعہ اول 7 
صحیفہ (سہ ماھی مجلہ) قیمت ق پرچہ ۔/م سالانہ چندہ 


فلسفه عند و بونان ۰ 
ذوت اقوام حمعہد دوم ٠٠٠۰٠‏ 
دوت اقوام حصہ سوم -- 


مطالمه تاریمج از ٹائیٔی مترجمہ غلام رسول سہر مل 


۴۳ 


ای 


۳ 


آ۳ 


5۸061181 
ے٥۸‏ ۔عڈط 
٥‏ 23 ... صنغعۃظ سەفط۸ دۂاامطلڈا ‏ 5 بزطا ہو ہ(ہ٭4] ءنصەاءا .1 
ا٭ںاٌ‌ط۸ فۂنلعطڈۃ .×ط بجطا حصەنمہەددەدمػن) ٢٦۹‏ صعائظ ھ2 
ً10 ہللاتا 
جازاوطکڑ جا ٛاذاونظ ھت ا َ3 
2 0 تب 180 آ ط۸ 
0 ا 1و5:40 ماکداں۔7 ۸820( ×ا مہ(: ا ہ؛! 4.۰۱۷۷7۰۰۷۵ 
2 ... نوز1|4ن5 0-016 ں-ء×طد۸ئ( ×ط ۷٦دء۰ہ٭(٣آ 1414٥۵ ٥٥۵‏ ۔ڈ5 
٥٥× 3۸۵04‏ طط دز :د)]( ۶ہ ۲ج ہدا[ہ٣‏ عط؟ .5 
ئا ص07۔اں- ق1 
:8ہ 72 ٤‏ اہ وا 4٤:۶‏ عط+ دہ و 7 
4 مم 
ہا بس 0 96ا5 ءنمھاا ٤ہ‏ 00 را .2ھ 
0۵ قا ...ےم ہے 5:1001 1-010 ن+ طت۸6 
ہنا ماگ ۸9 0 ٤‏ ) اع داہط]" ہر ا نام .9 
0 0 ۱م بل ۸09 1 
اردو 
7 آے رو 
دوےہ حکمت رومی مصنفه ڈاکٹر خلیفه عبدالحکم؛ !ایم۔ اے؛ 
اہل ایل۔ بی؛ ہی ایچ۔ ڈی ۸ ۳ 


وہ اسلام کی بنیاد ی حقیقت حییں مصنفہ ڈاکار خلیفد بدالخک 
ئ2 اے؛ اہل ایل ہی یی ہی ایچ ۔ ۹ 

۳١ہ‏ سس کت لی عق ۲۳ 
سکب اسلام کا نظری تاریخ مصنفہ بد مظہر الدین صدبئیء ۸ 
"۔ اسلاہ کا نریڈ اعادق مصلفه اد مظبر الدین صدیقیء .. 
صہ۔ دین فطرت مصنفہ مچد مظہر الدین صدیقیء ک رڈ[ 
۱ ۹- قائد و امال سمصنفه مچد مظہر الدین صدیقیء 7 
ےا میں حیثیت نسو دی ومدہ اص ہد ود 
۶ اجشہاد مصلفهہ مد حنیف ند وی 

۹- اقار این غلد ون مصنفه مد حنیف ندوی 

.ہم۔ افکار غزالی مصنفہ مد حنیف ندوی 

م۔ مقام سنت مصدفهہ بچد جعفر شاہ پھلواروی 

پم۔ ریاش السنہ مصلفه مد جعفر شاہ پھلواردی 

سس ۔ الدین یسر معہنفد چد جعفر شاہ پھلواروی 

یج ۔ اسلام میں حریت ہ مساوات ء اخوت مصنفہ خواجہ 

عباد الہ اختر 

وچ اسلام اور حقوق انمانی سیف خواجہٴ عباداللہ امتر 
۹-۔- علم تصوف مصنفه خواجه عباداللہ اختر 7 
؟۔ خلافت اسلامیہ معنفہ خواجہ عباداقلہ اخٹر 

م۔ اصول فقد شلاہسی سصنفه خواجھ عباداللہ اغتر 7 


4+ مہ 4 ھ لم ےپ ہپ پ سے یہ 7ھ 
ہے ےم پچ ےم وھ[ 


ےہ ۔ہ >> ق کچ 
×<ذمِ جم 


آے روے 
ہہ بیدل مصلفه خواجہ عبادالتہ اغمر ۱ 
ہے۔ مذاہب اسلامیه مصنفۃ خواجه عباداللہ اختر 7 
وم ٹبذیب و آمدن اسلامی حصه اول رشید اختر ندوی ... 
+ہ۔ تہدیب و ممدن اسلامی حصہ دوم رشید اختر تدوی... 
م۔ ہمذیب و مت مدن اسلامی حصہ سوم رشید اغتر تدوی ... 
٥م۔‏ قرآن اور علم جدید مصلفہ ڈاکٹر چد رفیع الدین 
+ہىسح۔ فقة عمر مصلفه بچد ابو یحیول امام چان 
ین ہت پروفیمر برآؤنْ 

مترجمہ حکم سید علی احمد پیر وا 7 
۱۸|۔ مسثلهة ژمین اور اسلام مصذمفهہ و احمد ۰ 
۹ء۔ ازدواجی زندگی کے لئے اہم قانونی تجاویز 

از سید مچد جعفر شاہ پھلواروی ندوی 
ہمد الام اور رواداری مصنفه زلیس احمد جعفری .۔۔ 
ہم۔ اسلام اور موسیٹی مصنفه چد جعفر ناہ پھلواروی  .  .,,.‏ ےم 
سم ۔۔ حیات چد مصنفهہ ید حسین هیکل پاشا 

مترجمه گد اہو محییٰ امام خاں 7 
۳.۔۔ مقام انسانیت چد مظہر الدین صفدرفی ۔۔ 
جم ۔ ملفوظات رومی چودھری عبد الرشید تبسم 
ہم۔ ماثر لاہور مصنفه سید عاشمی فربد آبادی 


ُمإ ىف ف یم مٔم ہم چ٭٭ 
ج.ہم. جج .چو <ھ<ج+٭ 


رت 
یں 


سس 
ھػَج٦+٭‏ 


۳ 
< *٭ وچھ۔ٰ 


٥٢۱66۱0 ۲٢)ان‎ ۲ 
0۳۴ 


۸) ۸۲۱۲۸۲۵ ۸۲۷۱۱۷م5 


را 


8 ۸111۸0 ۸581ھ 


ةحصطے 10 وڈ ٠ہ‏ ۱۱ای دےے٭×< ایت نکی ھےھ 

:15۵18 ٤ہ‏ دو ت2ئ؛ء× 156:25 ٣٢‏ صی×وہ× جح :'5 دطا کا 

آەفوء ةصد لم ٥‏ نادمٗ ءط ٤ہ‏ دوہ عطل٤‏ دٴ 

دنقہ1 حصثلء ہ5 وبعسعخدہ ط196 ڈہ ٭٭حححامسو تد 
۔/10 .۰ط 
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